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EINLEITUNG. 


Geboren  wurde  ich  am  I  f.  November  \%9  In  Basel.  Ich  besuchte 
die  Primarschule  in  Binningen  und  darauf  das  Gymnasium  zu  Basel, 
wo  ich  im  Frühjahr  1928  das  Reifezeugnis  erhielt.  Hierauf  studierte 
ich  in  Basel  und  während  des  Wintersemesters  1929/30  m  Berlin 
klassische  Philologie  und  Geschichte.  Abgeschlossen  habe  ich  mein 
Studium  im  März  1936  mit  dem  Doktorexamen,  nachdem  ich  schon 
vorher  die  Oberlehrerprüfungen  bestanden  hatte. 

Meinen  Lehrern,  besonders  den  Herren  Pro  ff.  Vondermühll,  Latte, 
Wackernagel,  Staehelin,  Pfuhl,  Fuchs,  Meuli,  Tschudi,  Heusler,  Barth, 
Fränkel,  Norden,  Maas,  Jaeger,  Wilcken  sowie  Herrn  Dr.  H.  G.  Wacker- 
nagel spreche  ich  hiemit  meinen  herzlichen  Dank  aus.  Vieles  verdanke 
ich  auch  Herrn  Prof.  Bächtold  und  Herrn  Prof.  Dürr,  die  inzwischen 
verstorben  sind. 

Vor  allem  aber  danke  ich  Herrn  Prof.  Vondermühll,  der  die  vor- 
liegende Arbeit  nicht  nur  angeregt,  sondern  auch  während  ihrer  Ent- 
stehung geleitet  und  in  manchen  Einzelheiten  gefördert  hat. 
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Was  Legrand  von  den  mythologischen  Gedichten  des  Theokrit  sagt, 
die  Gelehrsamkeit  trete  mehr  als  bei  andern  Hellenisten  zurück  vor  den 
rein  dichterischen  Bestrebungen^  gilt  für  die  Idyllen  überhaupt.  Theokrit 
selbst  wollte  nichts  sein  als  ein  Dichter.  „Schwierig  sind  die  Wege  für 
die  Sänger  ohne  die  Töchter  des  grosswaltenden  Zeus",  sagt  er  16,  69f. 
„Aber  auch  euch  werde  ich  nicht  vergessen;  denn  was  gibt  es  für  die 
Menschen  Liebenswertes  ohne  die  Chariten?  Immer  möchte  ich  mit 
den  Chariten  Zusammensein",  bekennt  er  am  Ende  desselben  Gedichtes. 
28,  23  nennt  er  sich  selbst  den  (fUao(ddg  ^evog. 

Unberührt  freilich  blieb  auch  er  nicht  vom  Geist  der  neuen  Zeit, 
die  sich  der  Wissenschaft  zuwandte.  In  Kos,  wo  er  bei  Philitas  seine 
erste  Ausbildung  als  Dichter  erhielt,  und  in  Alexandria,  wo  er  als  Freund 
des  Kallimachos  in  die  literarischen  Diskussionen  hineinkam,  die  im 
Streit  des  Kallimachos  und  Apollonios  gipfelten,  empfing  er  neue  Richt- 
linien für  das,  was  er  als  Künstler  zu  sagen  hatte.  In  der  Welt  der  Biblio- 
thek vermehrten  sich  zugleich  seine  literarischen  und  gelehrten  Kennt- 
nisse. In  den  Gedichten  7  (vgl.  V.  106  ff.)  und  24  (besonders  V.  103  ff.), 
um  nur  Nächstliegendes  zu  nennen,  sind  Lokalhistoriker  und  sonstige 
Schriftsteller  von  besonderm  Interesse  verwendet,  deren  einzelne  Theokrit 
ja  gewiss  schon  früher  kennenlernte,  deren  Kenntnis  und  Verwertung 
zur  gelehrten  Zier  der  eigenen  dichterischen  Werke  aber  durch  die 
Berührung  mit  Kallimachos  und  dessen  Umgebung  weit  grössern  Um- 
fang gewinnen  musste. 

Aber  gerade  hier,  wo  doch  für  die  hellenistischen  Dichter  seit  Philitas 
das  Gemeinsame  liegt,  unterscheiden  sich  Theokrit  und  Kallimachos 
sehr  stark  voneinander,  in  der  Bedeutung  der  Gelehrsamkeit  für  die 
Dichtung.  Kallimachos,  dessen  Lebensaufgabe  es  war,  die  bisherige 
griechische    Literatur    in    ihrem    gesamten    Umfange    durchzuarbeiten, 

*  Etüde  sur  Theocrite,  Paris  1898.  91. 
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schaltet  in  der  Fülle  einer  reichen,  weite  Kreise  des  Wissens  erschöp- 
fenden Gelehrsamkeit.  Sie  steht  im  Mittelpunkt  seines  Lebens  und 
seines  Dichtens.  Theokrit  dagegen  ist  vor  allem  Dichter.  Die  Gelehr- 
samkeit hat  bloss  dem  Dichter  Stoff,  der  Dichtung  Zierde  und  Bereiche- 
rung zu  geben. 

Das  gelehrte  Wissen,  das  Theokrit  in  seinen  Gedichten  anbringt, 
ist  nicht  so  reich  und  tief  wie  das  des  Kallimachos,  aber  doch  von  grosser 
Mannigfaltigkeit.  Er  besitzt  gründliche  literarische  Bildung,  und  allent- 
halben in  seinen  Idyllen  eröffnet  er  Ausblicke  auf  dahinterstehende  Werke 
der  griechischen  Literatur.  Die  ländlichen  Gedichte  bieten  Gelegenheit, 
botanisches  Wissen  auszubreiten"-.  Er  schmückt  seine  Gedichte  mit 
mythischen,  geschichtlichen,  geographischen  und  sprachlichen  Kennt- 
nissen. Das  wichtigste  Gebiet  theokritischer  Gelehrsamkeit  aber  ist  die 
Volkskunde. 

Das  Interesse  Theokrits  für  Volkskundliches  im  weitesten  Sinne, 
für  Aberglauben,  merkwürdige  Sitten  und  Gebräuche,  Feste,  volks- 
tümliche Sprichwörter  und  Redensarten  hat  zweierlei  Wurzeln.  Einmal 
gehören  derlei  Dinge  zu  den  Motiven  des  Mimus,  den  Theokrit  wie 
Herondas  aus  Sophron  weiterbildet.  Die  Verwendung  von  Sprich- 
wörtern z.  B.  dient  bei  Sophron  wie  bei  Theokrit  und  Herondas  zur 
wirklichkeitsnahen  Zeichnung  der  vorgeführten  Personen.  Auch  das 
Zauberwesen  der  Pharmakeutriai  hat  bei  Sophron  sein  Vorbild.  Wird 
die  Zauberei  ins  Ländlich-Bukolische  umgefärbt,  so  erhalten  wir  Dinge, 
wie  sie  uns  3, 28  ff.  entgegentreten.  Wie  die  Pharmakeutriai,  so  hat  die  Fest- 
beschreibung der  Adoniazusen  bei  Sophron,  in  den  Hd/tevai  tä  "Ioi}jiua, 
ihr  Vorbild.  Also  gehören  Anspielungen  auf  religiöse  Feste  (vgl.  4,  20  ff.; 
2,  66  ff.)  durchaus  in  den  Rahmen  des  Mimus.  Wenn  dann  Theokrit 
in  die  Hirtenmimen  die  ländliche  Religion,  die  Verehrung  der  Nymphen 
und  des  Pan  einführt,  so  stellt  sich  damit  auch  allerhand  hirtenmässiger 
Glaube  und  mancherlei  Brauchtum  der  Hirten  ein. 

Zu  dieser  einen,  auf  den  Mimus  zurückgehenden  Wurzel,  aus  der 
die  Neigung  erwächst,  volkstümliche  Sitten  m  die  Poesie  einzuführen, 
gesellt  sich  noch  eine  zweite.  Es  erwachte  in  hellenistischer  Zeit  aus 
dem  Umschlagen  einer  ins  höchste  gestiegenen  und  verfeinerten  Geistig- 
keit sowie  einer  allzu  weit  vorgeschrittenen  Weltkultur  ein  umso  stärkeres 
Interesse  am  Heimatlichen,  am  Lokalen,  am  Volkstümlichen.  So  ent- 
standen alle  möglichen  Lokalchroniken  und  Spezialschriften,  in  denen 


von  der  grossen  Wissenschaft  angeregte  Männer  die  Sitten,  Gebräuche, 
Kulte,  historischen  Traditionen  und  merkwürdigen  Orte  ihrer  Heimat 
oder  auch  besonders  beachtlicher  Landschaften  der  griechischen  Welt 
wie  Arkadiens  sammelten.  Solche  Schriften  fanden  das  Interesse  der 
grossen  hellenistischen  Dichter,  vor  allem  des  Kallimachos,  der  auch 
beruflich  mit  ihnen  zu  tun  hatte.  Denn  solche  lokalen,  entlegenen  und 
volkstümlichen  Dinge  waren  es  gerade,  die  diese  Dichter  brauchten, 
nachdem  die  grossen  Stoffe  der  klassischen  Zeit  ihre  dauernde  Form 
gefunden  hatten,  gegen  die  man  füglich  nicht  mehr  in  den  Wettstreit 
eintreten  konnte.  Solch  seltene  aber  reizvolle  und  der  Erinnerung 
würdige  Dinge  finden  wir  auch  bei  Theokrit,  z.  B.  7,  78  ff.  das  Komatas- 
märchen  oder  7,   106  ff.  den  arkadischen  Panskult. 


2  Vgl.  Vollgraff.  Bulletin  Corr.  Hell.  48.  1924.  129  ff.   148  f. 
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Aberglaube  und  Zauberei. 


Aus  dem  vielfältigen  volkskundlichen  Gut,  das  Theokrit  bietet,  heben 
sich  Stellen  und  ganze  Szenen  ab,  die  allerhand  volkstümlichen  Zauber 
und  Aberglauben  enthalten.  Im  6.  Gedicht  lässt  Theokrit  den  Kyklopen 
erzählen,  er  habe  sich  dreimal  in  den  Busen  gespuckt,  damit  das  Lob, 
das  er  seiner  Schönheit  zollen  musste,  ihm  nicht  schade  (6,  34  ff.). 

Der  Scholiast  a  zu  39  bemerkt  dazu :  to  vejueoi]Tov  ixioFTio^uevai  noiovoi 
xovxo  xai  judMOTa  al  yvvaJy.eg.  Er  führt  ein  Beispiel  aus  Kallimachos  an: 
daijucov,  xfj  xobroioiv  ijiiJiTvovoi  yvvalxeg. 

(fg.  235  Sehn.) 

Nach  Theophrast  (Char.  1 6, 1 4)  spuckt  der  deioidaijtiojv  in  den  Busen, 
wenn  er  sich  durch  den  Anblick  eines  Rasenden  oder  Besessenen  für 
befleckt  hält.  Bolkestein^  der  zeigen  will,  dass  hauptsächlich  Weiber 
sich  in  dieser  Weise  betätigten,  führt  das  Theokritscholion  (6,  39  a)  an. 
Ein  altes  Weib  ist  es  auch,  das  dem  Kyklopen  diese  Massnahme  bei- 
gebracht hat. 

Es  wirkt  beinahe  grotesk,  dass  Polyphem,  nachdem  er  in  pinda- 
rischer*  Wendung  seine  Zähne  mit  parischem  Marmor  verglichen  hat, 
auf  den  Gedanken  kommt,  er  sei  so  schön,  dass  der  böse  Neid  ihm 
schaden  könnte,  und  sich  nach  einem  Altweiberrezept  davor  bewahrt. 
Aber  geistreich  ist  es  gemacht,  dass  der  Gottesverächter  der  Odyssee 

=»  Theophrastos'  Charakter  der  Delsidalmonia.  R.  V.  V.  2\i,  70  f.  71  Anm.  1.  Nach 
Sittl.  Die  Gebärden  der  Griechen  und  Römer,  Leipzig  1890,  118,  sagt  man  heute 
in  Griechenland  zu  jemandem,  der  ein  Kind  lobt,  z.  B.  seine  Schönheit  preist,  7  rvo  to, 
spucke  es  an.  oder  noch  deutlicher  V  rro'ro  r«  ////  tö  (ianxävji^,  spucke  es  an,  damit 
du  es  nicht  bezauberst.  Wenn  sie  etwas  gelobt  haben,  spucken  heute  die  alten  Grie- 
chinnen in  den  eigenen  Busen  mit  dem  dreimaligen  Ausruf:  </  ro?  (fzov  (ei  Ig  io(v) 
xax6(v)  <pdiaQfi6(v)  (=  ßäaxarov)!  Sittl  120-  Vgl.  Bolkestein,  a.  a.  O.  S.  70,  Anm.  7. 

*  Hinter  dem  ^cD»-  Öe  x'  obövjoiv  ?.svy.oTEQav  avyav  Ilagiag  vjiEifaivE  lidoio  (6,  37  f.) 
steht  gewiss  nichts  anderes  als  Pindar  Nem.  4,  81  oxäkav  Oe/iev  Ilaoi'ov  uOov 
ÄEixoTEoav.  Die  Zuhörer  des  Theokrit  sollen  den  Eindruck  gewinnen,  der  Kyklop 
zitiere  Pindar.  Beim  Vortrag  konnten  die  drei  aufeinanderfolgenden  «  des  /•fvy.oTnjar 
uryäy  Ilaot'a.;  ein  wundervoll  pindarisches  Dorisch  erzielen.  Der  junge  Riese,  der 
mit  seinem  Gesang  so  guten  Erfolg  gehabt  hatte,  hat  sich  auch  literarisch  gebildet. 


(t  273  ff.)  in  seiner  neuen  Gestalt  als  abergläubischer  Hirte  auftritt.  Dem 
Aberglauben  des  Hirten  soll  vielleicht  schon  die  Anrufung  des  Paian 
V.  21  entspringen: 

dA/'  äXXav  rivd  (pa/tu  ywaiK    tjef  (1  öW'moa 
^aXoT  /LI,  CO  Ilmdv,  xal  Taxerai,  .  .  . 
Ruft  Polyphem  den  Paian  als  Uebelabwehrer  an  gegen  den  Neid  und 
die  Eifersucht  der  Galateia,  so  erfüllt  Paian  als  angerufener  Gott  5,  79 
eine  ähnliche  Aufgabe: 

ela  Xff,  ei'  ri  Xeyeig,  xal  tov  ^evov  eg  jioXiv  av&ig 
CojVT    acpeg'  d)  TTaidv,  7]  OKOjiwXog  7jof}a  Kofiura. 
Paian  wird  auch   hier  als   passender  Arzt   und   Helfer   angerufen, 
da  Komatas  die  Fremden  mit  seinem  Geschwätz  ums  Leben  zu  bringen 

droht. 

Eine   übelabwehrende   Massnahme   ist   das   Spucken   auch   in   den 
Thalysien.  Ein  anderer  soll  sich  vor  der  Tür  des  spröden  Knaben  plagen, 

7,  126  f.: 

ujLi/uiv  d"  dovyia  re  jueXoi,   ygaia  re  :ja()eu], 

äxig  EJiKf^vCoioa  xä  juij  xaXd  voocpiv  tQvxoi. 
Mit  den  f^r]  xaXd  ist  wohl  der  Schaden  gemeint,  den  ihnen  der  böse 
Neid  des  Molon  oder  anderer,  die  sich  plagen  müssen,  in  ihrer  glück- 
lichen Ruhe  bereiten  könnte.  Das  alte  Zauberweib  wird  hier  selbst 
zugezogen,  während  es  im  Kyklopengedicht  nur  die  Lehrmeisterin  war. 
Wenn  Polyphem  die  Handlung  des  Spuckens  selbst  ausübt,  so  verulkt 
Theokrit  damit  seinen  Aberglauben.  Sich  selbst  aber  und  semer  Gesell- 
schaft diese  Massnahme  auch  nur  im  Scherz  anzudichten,  hätte  er  als 
unmöglich  und  lächerlich  empfunden.  Eher  kann  es  ihm  einfallen,  eine 
solche  alte  Hexe  anzustellen,  um  sich  ihrer  Praktik  halb  im  Scherz  zu 
bedienen. 

Als  Theokrit  in  Weiterbildung  des  Kyklopencharakters  darauf 
verfiel,  Polyphem  zum  gläubigen  Schüler  eines  alten  Zauberweibes  zu 
machen,  da  mochte  er  dies  wie  das  Syrinxblasen^  zu  den  Zügen  rechnen, 
die  den  Kyklopen  bukolisierten.  Auch  in  dem  rein  bukolischen  3.  Gedicht 
begegnet  uns  ein  solches  Zauber-  und  Wahrsage weib. 

3.    31  ff.  singt  der  unglückliche  Hirt: 

ehie  xal  "AyQoiw  rdXa&ea  xooxirujtiayTig, 

ä  Tigäv  jzoioXoyevoa  Traoaißdrig,  ovvex    iyd)  jutv 

tIv  üXog  eyxeijiiai,  rv  de  juev  Xoyov  ovöeva  Jionj. 

^  Bei  Philoxenos  spielt  er  noch  die  xi&dga,  vgl.  -  Aristoph.  Plut.  290. 


Ueber  die  Siebwahrsagerei  im  Altertum  haben  wir  neben  dieser  ältesten 
Stelle  noch  einige  Belege  aus  späterer  Zeit*^.  Aufs  Land  als  der  haupt- 
sächlichen Heimat  dieser  Art  Mantik  führt  uns  auch  Philostrat  im  Leben 
des  Apollonios  von  Tyana'. 

Der  Spruch  der  Siebwahrsagerin  steht  an  unserer  Stelle  mitten  in 
einer  Gruppe  von  Szenen  folkloristischen  Charakters.    Voran  geht  ein 
anderes  volkstümliches  Orakel,  das  der  Verliebte  befragt  hat;  3,  28  ff.: 
eyvo)v  ngäv,  oxa  fioi  juejuva/ievco^  et  (piXeeig  /ne, 
ovde  ro  rijXeqiXov  TTOTejud^aro,  t6  7iXaxdyi]/xa, 
nX}i    avTwg  dnaXo)  jiotI  ndyeog  e^e/iagdvdi]. 
Wegen  des  jrXardyijjna  hat  man  bis  in  die  neuesten  Arbeiten  in  dieser 
Stelle  ein  Klatschorakel   gesehen®.    Das   antike  Klatschorakel  mit  dem 
Tr]Xe(piXov  wird  von  Pollux  9, 1 27  beschrieben :  dXXd  xal  rd  tov  n^XecfiXov 
xaXovjtievov  (pvXXa  im  xovg  TXQdnovg  ovo  rfjg  Xaiäg  öaxxvXovg  eg  xvxXov 
ovjbißX7]äevxag   emtUrxeg,   xo)    xoiXo)    xi)g    exegag    ;j£/^og    ejiixgovoavxeg, 
et  xxvnov  noirjoeiev  evxgoxov  vTTOoyiodh  xf]  TiXi^yfj  xo  <pvXXov,  fie/ivfjoi^ai 
xovg  egMjuerovg  vmXd/ißavov.  Aber  dies  ist  docK  etwas  anderes  als  das 
theokritische  Orakel.  Weder  das  Zerreissen  noch  das  Knallen  ist  bei 
ihm  erwähnt.   Legrand  und  Cholmeley,  in  ihren  Anmerkungen  zu  der 
Stelle,  wollen   das   Scholion   29c    zu   Ehren   ziehen:  eoxi  de  (pvxdgiov 
XI,  o  xiveg  xd)v  egcoxixCov  xißevxeg  im  xcbv  cojucov  ))  xd)v  xagjrdw  emxgovovoi. 
xal  idv  jLiev  igv{>gdv  (yev}]xai),  xaXovvxeg  avxo  godior  vo/uCovoiv  dyamloüai 
V7i6  xCov  igcofiercov,  xov  xgwjiiaxog  d'  ijH7ig7]odevxog  rj  eXxcoßevxog  /iioelo^ai. 
Vgl.  d. :  .  .  •  iv  o)  xo  omg/ia  •  ov  em/gio/uerov  6  ygchg  i^atjiidxxexai  xal 
xvjzoug  xirdg  Xafißdvei.     Aber   auch   diese  Erklärung   stimmt   nicht   zu 
dem  Text.  Besonders  hat  das,  was  im  Scholion  als  Zeichen  des  uioeJodai 


'  Vgl.  Ganschlnletz  in  der  R.  E.  s.  v.  Koskinomanteia. 

'  Vgl.  Bouche-Leclercq,  Histoire  de  la  divination  dans  l'antiquite,  Paris  1879—82 
1  183,  Phil.  Apoll.  V.  Tyana,  6,  11,  248:  ynäeg  artjfiithcu  y.ooHtra  (fonöJoiv  L-il 
.Toiftfvag,  öie  fih  xni  ßovxn'/.ovg,  uofierai  rn  vooovrta  nov  dge/ifidTMV  fiavziy.fj, 
ok  (pnotr,  d^iovni  Se  ooq  (u  oroiid^Fodat  xai  noqrcoTEgat  t]  oi  äxF.yvwg  fidvzetg  .  .  . 
Dass  der  Anspruch  der  Siebwahrsagerinnen  bei  Philostrat  nicht  allgemein  anerkannt 
war,  zeigt  das  Sprichwort,  auf  das  Lucian  Alex.  9  anspielt:  ««t  /lorov  et  (pavsh] 
Tig  ...  xonxt'vo}  xo  xov  k6yox>  ftavxEvofterog,  wozu  Arethas,  der  die  Paroemiographen 
benützt:  ff*  rwr  svxeXFoxdxoiv  ndvTFMv  rovxo  /Jyeodai  fuodev.  Greg.  Cypr.  Mosq.  4, 
12:  Koaxivio  /navTevsiai:  fjii  xd)v  eviEhov  ftdrreon'. 

*  So  Legrand.  Vgl.  auch  Haupt,  Opusc.  III  393  f.  Wllamowitz  und  Cholmeley  haben 
zu  Unrecht  /'^''  uEfiranho);  da  werden  die  beiden  Glieder  des  gen.  abs.  höchst  un- 
elegant durch  die  Caesur  auseinandergerissen. 

•  So  Fritzsche-Hlller  und  noch  Calogero  di  Mino.  11  folklore  siciliano  in  Teocrito, 
Folklore  itallano,  V  1931,  217-59.  di  Mino  beschreibt  das  Weiterleben  des  Klatschens 
mit  dem  Mohnblatt  in  den  sizllischen  Kinderspielen,  denen  allerdings  jede  Orakel- 
bedeutung verlorengegangen  ist. 
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angegeben  ist,  nichts  zu  tun  mit  dem  dXk' avrwg  ujiaXo)  mni  nd^^Oi; 
e^F/iiaodvih].  In  der  von  Theokrit  erwähnten  Form  dieses  Blumenorakels 
hat  man  das  Mohnblatt  auf  den  Arm  geschlagen  oder  gepresst  und 
darauf  geachtet,  ob  es  sich  sauber  anschmiegte  oder  rasch  zerknitterte 
und  sich  verwelkt  von  der  weichen  Haut  ablöste^^. 

Noch  ein  drittes  volkstümliches  Orakel  führt  uns  Theokrit  vor. 
Nachdem  der  Hirt  gedroht  hat,  die  prächtige  Ziege,  die  er  für  Ama- 
ryllis  bewahrt,  einer  andern  zu  geben,  widerfährt  ihm  plötzlich  ein 
günstiges  Zeichen,  3,  37  f.:  (Ukfrai  otpdaXfi(k  urv  6  ("iF^nk'  non  y  tdtjocT) 
avidv;  Vom  Zuckungsorakel  ist  noch  an  mehreren  Stellen  der  antiken 
Literatur  die  Rede'^  Es  ist  wohl  möglich,  dass  schon  dem  Theokrit 
Theorie  vorlag. 

Im  3.  Gedicht  hat  Theokrit  diese  Züge  aus  dem  volkstümlichen 
Leben  so  dicht  gestreut,  dass  wir  sehen,  sie  dienen  ihm  nicht  nur  zur 
Charakterisierung  des  Landlebens,  sondern  sie  gehören  zu  den  Dingen, 
an  denen  sein  Interesse  haftet.  Wir  lernten  auch  schon  des  Dichters 
Interesse  an  den  Zauberweibern  kennen.  Vgl.  zu  7,  126  f.  noch  2,  90  f. 
Die  berühmteste  Szene,  in  der  Theokrit  seine  Kenntnisse  volkstüm- 
lichen Glaubens  niedergelegt  hat,  ist  das  ausführliche  Gemälde  antiken 
Zauberwesens,  das  er  im  2.  Gedicht,  den  Pharmakeutriai,  gibt. 

In  den  letzten  Jahren  ist  viel  über  dieses  Gedicht  geschrieben 
worden;  es  hat  auch  ganz  verschiedenartige  Beurteilung  gefunden.  Wäh- 
rend Legrand' '  es  nicht  nur  ein  Werk  des  reifen  Theokrit,  ja  sein  Meister- 
werk, sondern  ein  Meisterwerk  der  griechischen  Poesie  und  ein  Meister- 
werk der  Liebespoesie  aller  Völker  nennt,  kommt  ein  anderer  Franzose, 
L.  Roussel,  der  im  Gegensatz  zu  Legrand  nicht  vom  Psychologischen, 
sondern  vom  Sachlichen  ausgeht,  zum  Schluss,  dass  die  ganze  Zauber- 
zeremonie nicht  mehr  sei  als  der  Hokuspokus,  der  in  einer  Oper  um  den 
alten  Alchimisten  herum  gemacht  wird.    Ungemein  charakteristisch  sei 

1»  Vgl.  schon  Kaibel.  Hermes  36.  1901.  606  f.  t^,      ,    •  j 

"  Vgl.  die  Stellen  bei  Cholmeley  In  der  Anmerkung  zu  unserm  Theokntvers,  dazu 
Plaut.  Mil.  694.   Der  Glaube  an  die  prophetische  Bedeutung  der  Zuckungen  !st  auch 
sonst  weit  verbreitet.   Vgl.  H.  Diels.  Abh.  Berlin  1907,  Abh.  4,  1-42;  1908.  Abh.  4. 
1-130.    Bei  Melampus  (Diels   1907.  21  ff.)   lesen  wir  §   19:     nnOnXuov   (^f.W-    ro 
avco  ßUcfaoov  eäv  (ulrjTai,    fjuxitjaiv   .lävicog    <)tj/.oT  ....   Diels   1908.  8,  Nr.  10 
heisst  es:  "Öff&a/Ltnov   Sektor  tÖ  ävo)  ßkeffannv  nok/.ip'  Fv.^oniav  xal  finSar  otj/iairn. 
Im  Slawischen  bedeuten  die  Augenlider  Liebessachen;  vgl.  Diels  1908.  34.  Nr.  10; 
dazu  33,  Nr.  7:  Die  Pupille  des  rechten  Auges,  wenn  sie  zuckt,  von  emem  Unternehmen 
. . .  Nutzen  bedeutet  es;  vgl.  37.  Nr.  24.  25.  Das  Zucken  des  rechten  Auges  bedeutet 
auch  bei  den  Arabern.  Persern,  Indern  Gutes.   Vgl.  Diels  1908.  74.  Nr.  18   20    Vgl. 
auch  Tresp,    Die  Fragmente   der  griechischen  Kultschriftsteller,   R.  V.  V.  15i,    16, 
Anm.  2  über  griechische  Schriftsteller  -Tffji  .-laÄfid^v. 
"  Buc.  Gr.  1 ,  94. 


dieses  Stück  für  die  unglückseligste  Seite  alexandrinischer  Poesie,  die 
er  als  blendend,  oberflächlich,  wenig  solid,  kurz  als  klein  bezeichnete^. 
Findet  diese  verschiedenartige  Beurteilung  Berechtigung  darin,  dass 
Legrand  in  erster  Linie  auf  die  Schilderung  der  Liebesleidenschaft 
achtet,  während  Roussel  sein  Urteil  ausschliesslich  nach  der  Zauber- 
handlung, also  nach  dem  Gelehrten  in  diesem  Gedicht,  bildet? 

Die  in  den  (Ifan/taxerrgiai  niedergelegte  Gelehrsamkeit  ist  einerseits 
literarischen,  anderseits  volkskundlichen  Charakters.  Literarisch  ist  sie 
in  dem  Sinne,  wie  etwa  dem  14.  Gedicht  eine  literarische  Färbung  an- 
haftet. Deutlich  stehen  ja  Sophron  und  die  Komoedie  hinter  diesem 
fiTjiwg  nvSQfJog.  In  ähnlicher  Weise  steht  hinter  den  Zauberinnen  der 
sophronische  uuiog  yvvmxnoQ  Tal  yvvaTxeg^^  ai  rdv  ßedv  ipavu  iiekäv, 
von  dem  kürzlich  in  Aegypten  ein  Stück  gefunden  worden  ist^^ 

Latte^^  weist  mit  Recht  auf  die  Einfachheit  der  sophronischen  Zauber- 
handlung hin.  Es  wird  ein  Tisch  hereingebracht  und  niedergesetzt. 
Die  Anwesenden  sollen  ein  Salzkorn  in  die  Hand  und  Lorbeer  ans  Ohr 
nehmen;  diese  apotropäischen  Mittel  dienen  zur  Sicherung  der  an  der 
Zauberhandlung  Beteiligten.  Dann  wird  eine  zweischneidige  Axt  und 
ein  Hund  hergebracht,  der  geopfert  werden  soll.  Die  Redende  fragt 
nach  dem  Asphalt  und  heisst  die  Helferin,  Fackel  und  Weihrauch  zu 
halten.  Jetzt  werden  die  Türen  geöffnet,  die  Fackel  wird  gelöscht,  bei 
völligem  Stillschweigen  der  andern  Beteiligten  ruft  die  Haupthandelnde 
Hekate  an,  ihr  das  Opfer  empfehlend.  So  klein  der  Rest  des  sophro- 
nischen Mimus  ist,  so  erkennen  wir  doch,  wie  frei  Theokrit  seinem 
Vorbild  gegenübersteht.  Das  ist  wichtig  für  seine  Dichtung.  Er  über- 
nimmt Anregungen  und  einzelne  Motive  aus  seinen  literarischen  Vor- 
bildern, was  er  aber  daraus  macht,  ist  etwas  Neues  und  Eigenes.  Nicht 
nur  enthält  der  theokritische  Mimus,  nach  dem  zu  urteilen,  was  von 
Sophron  vorhanden  ist,  eine  verschiedene  Handlung,  auch  die  Natur 
dieser  Handlung  ist  eine  andere.  An  Dramatik  enthält  der  lange  erste 
Teil  des  Gedichtes,  die  Verse  1  —  63,  nicht  viel  mehr  als  das  kleine  Bruch- 
stück, das  wir  von  Sophron  besitzen.    In  ungleich  grösserm  Mass  drängen 

"  L.  Roussel.  Art  et  Folklore  dans  les  Pharmakeutriai  de  Theocrite  (1—63),  Rev.  etud. 
gr.45.  1932.  365. 

*^  Lavagnini.  L'idillio  secondo  di  Teocrito,  Palermo  1935,  28.  31 ,  glaubt,  dass  die  Plural- 
form im  Titel  des  theokritischen  Gedichts,  Pharmakeutriai,  nach  dem  Plural  Tai 
ywulxec  im  sophronischen  Titel  gewählt  sei. 

''  M.Norsa  -  G.  Vitelli,  stud.  it.  N.  S.  10,  1933.  119  ff.  Latte,  Philologus  88,  1933. 
259  ff.  467  ff.    Neu  veröffentlicht  in  den  Papiri  Greci  e  Latini  11.  1935,  115  ff. 

»•  a.  a.  0.  (vgl.  oben  Anm.  15)  260. 
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sich  bei  Theokrit  die  einzelnen  Züge,  die  Motive,  die  er  anbringt,  über 
die  eigentliche  dramatische  Handlung  vor.    Soweit  wir  urteilen  können, 
ist  also  Sophron  viel  dramatischer  und  lebhafter  als  Theokrit.    Dieser 
Gegensatz  der  beiden  Dichter  spiegelt  sich  schon   im   Gegensatz  der 
kurzen  sophronischen  Sätzchen  und  des  theokritischen  Hexameters.   Die 
dramatische  Lebhaftigkeit  hat  wohl  auch  mitgeholfen,  den  Sophron  dem 
Piaton  lieb  zu  machen.    Sie  ist  bei  Theokrit  ersetzt  durch  die  Fülle  der 
Motive,  wie  sie  in  den  Versen  17—63  ausgeschüttet  sind.   Es  ist  derselbe 
Reichtum  der  einzelnen  Züge,  wie  er  unter  den  bukolischen  Gedichten 
vor  allem  das  fünfte  auszeichnet.    Sehr  vielseitig  ist  dieser  Reichtum 
des  Theokrit  nicht.    Das  Gebiet,  auf  dem  er  sich  bewegt,  ist  begrenzt. 
Soweit  hat  Roussel  recht,    wenn    er»'  eine  gewisse  Monotonie  in  den 
Zauberhandlungen  feststellt  und  auf  das  häufige  Wiederkehren  des  Feuers 
hinweist  (v.    18.  24.  28.  54).    WoHte  man  aber  dahinter  schon  mehr 
sehen  als  einfach  die  Tatsache,  dass  ein  Feuer  eben  während  der  ganzen 
Zauberhandlung  brennt,  so  dass  es  mit  vollem  dichterischem  und  sach- 
lichem Recht  immer  wieder  für  die  Praktik  benützt  wird,  so  müsste  man 
sagen,  dass  diese  Beschränkung,  wie  sie  die  Pharmakeutriai  zeigen,  ein 
Teil  jener  allgemeinen  Beschränkung  ist,  die  Theokrit  mit  feinem  Ver- 
ständnis für  das,  was  für  ihn  das  Richtige  war,  gepflegt  hat.    Auf  dem 
beschränkten  Gebiet  ist  er  doch  reich  an  Inhalt.   Roussel  zwar  verbindet 
jene  Feststellung  mit  dem  herben  Tadel,  Theokrit  habe  sich  nicht  genügend 
erkundigt  über  die  Dinge.  Gewiss  hat  Theokrit  nicht  mit  der  Intensität 
das  Zauberwesen  studiert,  mit  der  sich  Michelangelo  um  Anatomie  und 
Schiller  um  Geschichte  bemüht  haben.    Aber  das  wollte  er  gar  nicht: 
.  .  .  xal  iyo)  hynov  fiedr/fiaTa  Movohov, 
oV  ahoi  TiaQEXovoi  xui  cbg  ijnog  oJy.(K  vjiaQyn, 
TOia  cffoco, 
sagt  er  selbst  22,  221  ff. 

Aber  nicht  nur  in  dieser  Natur  und  diesen  Bestrebungen  des  Dichters 
ist  die  Zurückhaltung  der  Pharmakeutriai  begründet.  In  diesem  Fall  war 
sie  auch  durch  den  Stoff  geboten.  Latte  weist  hin  auf  den  Gegensatz 
der  einfachen  sophronischen  Handlung  zu  der  komplizierten  Praktik  der 
synkretistischen  Zauberpapyri»«.  Trotz  der  grösseren  Fülle  an  Motiven 
der  magischen  Handlung,  die  Theokrit  bietet,  besteht  jener  selbe  Gegen- 
satz auch  ihm  gegenüber.    Das  war  künstlerisch  richtig.    Gewiss  hätte 

"  a.  a.  O.  (vgl.  oben  Anm.  13)  364. 

1«  a.  a.  O.  (oben  S.  1 1  Anm.  1 5)  260  f.  Vgl.  Eitrem.  Magische  Papyri.  Münchener  Beiträge 
zur  Papyrusforschung  19,  1934,  250  f. 
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Theokrit  in  Aegypten,  wo  er  einige  Zeit  lebte  und  wohin  er  wohl  auch 
in  seinen  späteren  Jahren  von  Kos  aus  gelegentlich  zurückkehrte,  reichlich 
Gelegenheit  gehabt,  auch  eine  Menge  von  den  bunten,  aus  verschiedenen 
Kulturen    zusammengeflossenen    Dingen   kennenzulernen,   die   uns   die 
Papyri  vorführen,  und  die  gewiss  auch  schon  zu  Theokrits  Zeiten  in 
Blüte  standen.    Das  hat  sein  Griechentum  im  grossen  und  ganzen  ab- 
gelehnt.   Gewiss  aber  gab  es  auch  in  den  niedrigen  Schichten  des  grie- 
chischen Volkslebens  manches,  was  Theokrit  als  Künstler  verschmähen 
musste.   Rudolf  Herzogt«  bringt  ausTrumbulP^The  threshold  covenant" 
19  f.   einen    Liebeszauber   aus    Ungarn,   der   ähnlich    reichhaltige   Vor- 
schriften für  die  Herstellung  des  Zauberstoffes  gibt,  wie  wir  sie  aus 
den  magischen  Papyri  kennen.    Ein  Mädchen  stiehlt  etwas  von  dem 
Geliebten  und  bringt  es  zu  einer  Hexe;  diese  legt  dazu  drei  Bohnen, 
drei  Knoblauchzwiebeln,  einige  Kohlen  und  einen  toten  Frosch,  alles 
zusammen   in  einen   irdischen   Topf  und  bringt   ihn   unter  die  Haus- 
schwelle, mit  einem  Zauberspruch.    So  etwas  hätte  es  auch  im  Kos  des 
Theokrit  geben  können.    Dem  „etwas  von  dem  Geliebten"  der  Ungarin 
ist  bei  ihm  die  Troddel  vom  Mantel  des  Delphis  verwandt.  Diese  Troddel 
wird  zerzupft  und  ins  Feuer  geworfen ;  mit  ihr  befasst  sich  eine  eigene 
kleine  Szene  (v.  53  f.).    An  den  toten   Frosch  der  ungarischen  Hexe 
erinnert  der  Salamander,  den  Simaitha  zerreiben  will,  um  für  Delphis 
einen  üblen  Trank  zu  bereiten  (v.  58).    Dass  jenes  ganze  Gemengsei 
unter  der  Tür  vergraben  wird,  hat  seine  Parallele  in  den  Versen  59  ff. 
Nur  sind  es  bei  Theokrit  einfach  Kräuter,  do6va,  die  unter  die  Schwelle 
geschmiert  werden.  Theokrit  ist  nicht  armselig;  aber  als  Künstler  konnte 
er  Stoffhäufungen,  wie  sie  die  Zauberpapyri  und  die  ungarische  Praktik 
kennen,  nicht  brauchen.   Aus  jedem  einzelnen  Motiv  macht  er  eine  kleine 
Szene,  ein  kleines  Bildchen  für  sich.    Das  gibt  ein  ruhiges,  in  einfachen 
Farben  gehaltenes,  aber  trotzdem  reiches  Gemälde.    Das  ganze  Gedicht 
lässt  sich,  trotzdem  auf  den  ersten  Blick  eine  klare  Linie  von  der  Fülle 
des  Stoffes  verschüttet  erscheint,  auf  eine  zusammenhängende  und  ein- 
fache Handlung  zurückführen.    Nach  den  einleitenden  Versen,  welche 
den  Hörer  in  die  Situation  einführen  und  auch  schon  die  Göttinnen 
anrufen,  an  die  man  sich  bei  solchen  Praktiken  wendet,  folgt  die  eigent- 
liche Zauberhandlung,  die,  aus  zahlreichen  aneinandergereihten  und  in 
sich  abgeschlossenen  Szenen  bestehend,   doch  eine  zusammenhängende 
Praktik  darstellt.    Zuletzt  spricht  Simaitha  eine  Drohung  aus,  schickt 

^»  Die  Zauberinnen  des  Sophron.  Hessische  Blätter  für  Volkskunde  25,  1926.  227  Anm.25. 
Trumbulls  Werk  erschien  1896. 
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die  Thestylis  weg,  dass  sie  die  Zauberkräuter  unter  die  Schwelle  des 
Geliebten  streiche,  und  es  folgt  der  zweite  Teil,  in  dem  Simaitha  der 
Mondgöttin  erzählt  von  Entstehung  und  Verlauf  ihrer  Liebe.  Theoknts 
Handlung  ist  weniger  lebhaft  als  die  Sophrons,  bietet  aber  eine  grössere 
Fülle  des  Stoffes.  Die  Begrenztheit  und  Einfachheit  seines  Reichtums 
ist  von  der  Kunst  verlangt,  nicht  die  Armseligkeit  eines  nachlässigen 
Dichters,  wie  Roussel  glaubt. 

Da  Theokrits  Gedicht  zwar  von  Sophron  angeregt'-",  aber  doch  dem 
Inhalt  wie  dem  Charakter  nach  ein  eigenes  und  neues  Werk  ist,  smd 
wir  für  seine  Beurteilung  und  sein  Verständnis  einzig  auf  die  Pharma- 
keutriai  selbst,  nicht  auf  das  sophronische  Vorbild,  angewiesen. 

Roussel  macht  dem  Theokrit  noch  weitere  Vorwürfe.  Er  habe 
Liebeszauber  (V.  28.  31)  und  Schadenzauber  (V.  21.  26.  58.  62)  durch- 
einandergebracht. Er  habe  Dinge  in  die  Zauberhandlung  eingeführt, 
die  nicht  hieher  gehörten,  wie  das  injionart::  von  V.  48,  die  mytho- 
logischen Gelehrsamkeiten  von  1 5  f.  und  45  f.  Um  urteilen  zu  können, 
müssen  wir  die  einzelnen  Motive  der  theokritischen  Zauberhandlung 
näher  betrachten.  Das  wichtigste  Hilfsmittel  dazu  sind  die  Zauberpapyn'-', 
die  uns  das  Material,  mit  dem  das  antike  Zauberwesen  wirtschaftete,  m 
reicher  Fülle  überliefert  haben. 

Die  ersten  Verse  führen  gleich  in  die  Absicht  des  Gedichtes  em: 
IIui  /uüi  Tai   daqrai;  (pt(je   Htoridi-  :i<u   dt   tu  7 /Ar^)«  ; 
OTt'v'ov  Tay  xtUßav  fpüirixecoi  otV>s   aantoi, 
OK  Tov  i/iov^'^  fiaoh'  evvTa  f/üor  xaTa^nnaai  aröna,   .   .   . 
In  den  ersten  Worten  klingt  Sophron  nach,  ml  yag  a  acnfa/aos;  lautet 
der  erste  Teil  des  5.  Fragments  bei  Kaibel.   Die  Worte  sind  auch  in  dem 
neuen  Papyrusfragment  Z.  8  aufgetaucht,  allerdings  ohne  die  von  Kaibel 
hergestellte  Fortsetzung-^. 

20  Vgl.  auch  unten  S.  14f. 

21  Von  den  Uebereinstlmmungen  Theokrits  mit  den  Zauberpapyrlhandelt  auch  Sutphen. 
Magic  In  Theokritos  and  Vergil.  Studies  in  the  honour  of  B.  A  Gildersleeve,  Baltimore 
1902  316  ff  Schon  dort  sind  mehrere  der  Im  folgenden  verglichenen  btel len  angetuhrt. 
Vgl  auch  Wessely.  Denkschriften  der  Wiener  Akademie  362.  1888.  27  f.  Ebenso  werden 
wir  In  diesem  Zusammenhang  verschiedene  Arbeiten   von  Eitrem  anzuführen  haben. 

2-  So  nun  auch  der  Antinoepapyrus  (s.  unten  S.   17  Anm.  29). 

23  :iv,  SeaivU,  oxo:it}i  iv;  hergestellt  aus  dem  bei  Ammonlus  de  diff.  122  V  über- 
lieferten :iOiog  eihöxo:TEluu  nach  Theokr.  2.  19  du:  ^nl:rnnoy  ^->;orr/«.  Aj^^/.«'«; 
:iai  zag  fpofviu'  yx.TF.tözuaut ;  und  der  Notiz  des  Arguments  rtp'  dr  (^^orrkida  n 
f)Fdy.otro^\lTFiooxcdwg  ix  xCov  l'ojqoorru'  ufT,',fFyxs  MiiKor.  Vgl  Kaibel  zu 
Sophr.  fg.  5.  Latte  a.  a.  0.  261.  Wohl  standen  die  von  Kaibel  hergestellten  Worte 
an  einer  andern  Stelle  des  Mimus.  Gegen  Kaibels  Konjektur  wendet  sich  C.  Kerenyi. 
Rlvlsta  dl  fllologia  e  d'lstruzlone  classica.  63  (N.  S.   13),   1933.  6.  vgl.  \Z. 
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Mit  den  (Viqrai  kann  der  Lorbeer  genannt  sein,  der  V.  23  ff.  ver- 
wendet wird.    Der  Dichter  würde  eines  der  im  folgenden  gebrauchten 
Zaubermittel  herausgreifen,  um  damit  schon  in  den  ersten  Worten  die 
Situation  zu  charakterisieren.    Doch  ist  eine  andere  Möglichkeit  wahr- 
scheinlicher.    In  Theophrasts    hioidaiuwv   (Char.   16)    lesen  wir   §2: 
6  dt  öeioiÖaijuow  ToiovTog  tiq,  oJog  (ImTvxiov  IxqoQa)''^^  äjiornrd^tsrog 
T(k  yßoas   y.a\  jiegiooardfievog  äjTo  hgov  ddipv)]v  ek  t6  OToiia  Aa/id))' 
oÖTco   Ttji'   fiutoav  moiJTaTnr.    Der   Lorbeer  hat  hier  übelabwehrende 
und  reinigende  Krah^'.    In  derselben  Verwendung   kommt  er  in  dem 
neuen  Papyrusfragment  des  Sophron  vor,  z.  2  ff.:  Xd^fo^h  dXog  yordgav 
k  Tdr  y/jga  xa\  ödifvav  Jtdg  tu  (hag.    Da  die  Anfangsworte  des  theo- 
kritischen Mimus  von  einer  sophronischen  Wendung  abhängig  zu  sem 
scheinen,  die  nur  wenige  Zeilen  nach  der  Erwähnung  des  apotropäisch 
gebrauchten  Lorbeers  steht,  liegt  die  Vermutung  nahe,   dass  auch  der 
Lorbeer   des   ersten  Verses   nach   der   Absicht    des   Theokrit   dieselbe 
Bedeutung  hat  wie  der  sophronische.    Simaitha  nimmt,    bevor   sie   die 
Zauberhandlung  beginnt,  ein  apotropäisches  Mittel  an  sich-«.    Apotro- 
päischen    Sinn    hat    es   auch,   wenn    Simaitha    beim    Herannahen   der 
Hekate  V.  36  den   Befehl   gibt:    7o  ;f«/><^r  (hg  Tdyog  äya.  Theokrit 
nannte  den  Lorbeer  V.  I    nicht,   ohne  sich  eine   klare  Vorstellung^  von 
seiner  Verwendung   zu    machen.     Neben    dem    sophronischen   Aa^fo^f 
dlog  yoydgdy  k  rar  y/jga  y.ai  ödcfvav  nag  to  wag,  wo  man  sofort  über 
den  Sinn  im  Bilde  ist,  wirkt  die  theokritische  Wendung  allerdings  recht 
unbestimmt.  Sophrons  Zauberhandlung  ist  viel  wirklichkeitsnäher.  Bei 
Theokrit   tritt    manchmal  die    Klarheit   der   magischen   Praktik  zurück 
hinter  dem  Glanz  des  raffinierten  hellenistischen  Kunstwerks-' .  Da  wird 
der  Vortragende  durch  Gebärden  nachgeholfen  haben. 

Im  zweiten  Teil  des  ersten  Verses  fragt  Simaitha  nach  den  (fÜTga. 
Roussel-"  sagt  mit  Recht,  dass  diese  nicht  identisch  sind  mit  dem  V.  58 
erwähnten  bösen  Trunk.  So  bemerkt  er  tadelnd,  dass  die  qUiga  erwähnt 
seien,  um  nachher  für  nichts  zu  dienen.  Ebenso  tadelnd  spricht  er  von 
der  übergrossen  und  monotonen  Rolle,  die  das  Feuer  in  der  ganzen 

**  So  BolkesteJn  a.a.O.  (oben  S.  7  Anm.  3),  17. 

"  Bolkesteln  a.a.O.  15  Anm.  1.  Deubner.  Die  Bedeutung  des  Kranzes  im  Altertum 
(Archiv  für  Religionswissenschaft  30,  1933,  72  f.  86.  92.  Diogenian  4.  14  >\u,  yn,,y 
looib  ßuxr>ioiar:  E-ii  nor  i.id  nrcor  K-nßovÄFVo.uyon:  Ilaoooor  a/.F$iffUoimxuv 
tj    ödicfvi}. 

2«  So  auch  Lavagnini  a.  a.  O.  (oben  S.  11   Anm.   14)  32  f. 

"  Vgl.  Eitrem.  Sophron  und  Theokrit,  Symb.  Osl.  12,  1933,  12;  auch  28  f. 

2»  a.  a.  O.  (oben  S.  1 1  Anm.  13).  364. 
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Handlung  spielt.  Statt  dies  zu  tadeln,  muss  man.  wie  schon  be.  Fntsche- 
Hiller  zu  V.  58  ausgeführt  ist,  anerkennen,  dass  während  der  ganzen 
Zauberhandlung  etwas  gekocht  wird.   Das  Feuer  brennt  unter  der  \    l 
erwähnten  xüilia:  was  in  dieser  .Mßa   enthalten   .st    vv.rd   nirgends 
ausdrücklich  gesagt:  es  muss  der  Stoff  sein,  dem  die  Praktik  magische 
Kraft  geben  soll;  da  es  sich  aber  um  einen  Liebeszauber  handelt,  muss 
in  der  ,.ekfßa    ein  liebeserregender  Stoff  gekocht  werden    also  nichts 
anderes  als  die  im  ersten  Vers  erwähnten  .,ihQa.  ausserdenri,  wie  wir 
gleich  sehen  werden,  eine  Flüssigkeit,  in  der  diese  .,  uro«  gekocht  werden. 
Was  geschieht  nun  mit  dem  Inhalt  dieses  Gefässes?    Zunächst  spendet 
sie  dreimal  daraus  beim  Herannahen  der  Göttin.  Denn  das  'y!?'^"'-'- 
onivdco  von  Vers  43  ist  am  besten  so  zu  verstehen,  dass  sie  der  Gottin 
von  dem  flüssigen  Teil  der  gekochten  zauberkräftigen  Substanz  spendet. 
Hier,  wo  sie  aus  dem  Gefäss  spendet,  setzen  wir  das  Ende  der  Roch- 
handlung an.  Was  tut  sie  nun  während  der  nächstfolgenden  2mal  5Verse. 
in  denen  sie  vom  i..o^.avk  spricht  und  von  ^er  Troddel,  die  Delphis 
verlor,  und  die  sie  nun  zerzupft  und  ins  Feuer  wirft?   V.  58  gibt  Aus- 
kunft: oavgav  rot  xQtifana  xaxov  Jiordv  arotor  oloö>. 

Mit  den  c,  arga  ist  dieses  y.ay.oy  :r„TÖy  gewiss  nicht  identisch.  Die 
o^-ÄTo«  stehen  V.  159  ff.  im  Gegensatz  zu  den  ««x«  ,rm>'^yM.  Auch  sind 
larla  Mittel  für  den  Liebeszauber,  nicht  für  den  Schadenzauber.  Aber 
wohinein  wird  der  Salamander  zerrieben?   Jedenfalls  in  eine  Flüssigkeit, 
und  da  sie  dafür  womöglich  zauberkräftiges  Wasser  verwenden  wird,  die 
Praktik  aber  gewiss  nicht  am  folgenden  Tag  wiederholt,  kann  es  sich 
nur  um   die   Flüssigkeit   handeln,   die   in   der  ../^a  mit  den  r-xr,« 
zusammen  gekocht  wurde,  und  von  der  sie  schon  V   43  gespendet  hat. 
Nach  der  Spende  und  dem  Gebet  an  Hekate  (42-46)  sondert  sie  also 
den  flüssigen  Bestandteil  des  gekochten  Zauberstoffes  von  den  -/Uro«, 
wohl  indem  sie  diese  aus  dem  Gefäss,  in  dem  sie  gekocht  waren,  heraus- 
nimmt.    In   das   in   der    y.Mßa    allein   zurückgelassene   zauberkratige 
Wasser  wird  sie  morgen  die  oarga  zerreiben  und  den  Delphis  vergiften, 
wenn  er  sie  weiterhin  betrübt  (V.  159  f.).    Für  jetzt  aber  wdl  sie  etwas 
anderes:  vvr  ,,ä.  rol,  <fiXroo.,  y,na6,]ou,„u  heisst  es  V.  159.   Mit  dem 
ycazadriooua^  greift  sie  auf  den  Anfang  des  ganzen  Gedichtes  zurück  V.  i . 
c5«  TÖ..  t>ö.  ßaei'y  d'vra  <,ilov  x,aa6,]oo,,a,-''  ärÖQU.  Zu  dem  Behufe 

vTozL  wo  es""%'v„..  .,.n..'h-oo,,.„  hiesse.  i"  engsten  Srnnzusammenhang 
L'derzteronfe;  an,  Feuer,  den  «-V«.  «eb-h.. JDa  wäre  V  5  n  cK  B «nd.- 
gung  der   Hexenküche  ein  xaraö.oo,.«.,  recht  betremdhch.    /i'""    (    f 
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Hess  sie  die  xek^ßa  umwinden ;  unmittelbar  vorher  aber  hatte  sie  nach 
den  7  (ATon  gesucht,  jenem  von  der  Flüssigkeit,  aus  der  sie  den  Trank 
bereiten  will,   verschiedenen  Teil  des  während  der  ganzen  Praktik  ge- 
kochten Zauberstoffes.  Und  wie  geschieht  dieses  y.aTadeiv  ToTg  (fihgoig, 
das  sie  vvv  fmv  vornehmen  will  (V.   139).    V.  59  ff .  gibt  Auskunft: 
HfotvII  vvv  de   laßoTaa  xv  tri    dgova  lavd^  vjiojua^ov 
Tag  T)'jVO)  (fhdg,  f  y.aßvneoTFOov  ac  m  xal  vvv,^ 
jty,  druo)  dedfjiiaf,  o  de  /(fv  loyov  orSha  jiom.j 
xal  Uy  miffi^Koioa'  'ra  Aehpiöog  ooria  Jidooo)  ^°. 

vom  Antinoepapyrus  (Two  Theocrltus-Papyri  edlted  by  Arthur  S.  Hunt  and  John 
Johnson.    Dazu  "Pohlenz   Gott.    gel.  Anz.   193.    1931.   S.  369)  an  allen  drei  btellen 
bestätigt  worden.  Die  Lesart  xarnOvoonm  mag  ihren  Ausgang  von  V.  10  genommen 
haben;"  es  ist  ja  auch  im  spätem  Griechisch  -   (^i'/oofmi  einem  —  Ovoofuu  lautlich 
sehr  ähnlich. 
^  So  lautet  der  Text  bei  Wilamowitz  Buc.  Gr.^  Zur  Heilung  der  Stelle  sind  eine  Menge 
Vorschläge  gemacht  worden,  von  denen  keiner  befriedigt.    Bei  Herzogs  sonst  recht 
glücklichem  y.nih.TfOTfoov  (U  ynijitu'rfi  (a.  a.  0.  [oben  S.  13  Anm.  19]  226  Anm.  25) 
wird  der  Gegensatz  von  r-To//aior  und^'"'^''-'^^?^^^!"^»'  verwischt.  Darum  möchte  Wila- 
mowitz im  Hermes  63  375  f.  die  Ueberlieferung  halten;  den  Gedanken  ..streich  die 
Kräuter  unter  die  Schwelle,  über  denen  sie  jetzt  noch  sind",  hält  Wilamowitz  durchaus 
für  möglich :  ..Und  was  verwehrt  uns.  an  den  Aberglauben  zu  denken,  dass  ein  Zauber- 
mittel den  Geliebten  aus  dem  Hause  lockte,  wenn  man  es  auf  die  Schwelle  seines 
Hauses  strich,  aber  unter  der  Schwelle  die  gegenteilige  Wirkung  hatte  oder  gar  ver- 
derbliche?  Hier  soll  die  Sklavin  dabei  sagen :  .so  verstreiche,  zerreibe  ich  die  Knochen 
des  Delphis'.**    Auch  diese  Erklärung  ist  höchst  bedenklich.  Simaitha  hat  gewiss  die 
Schwelle  des  Delphis  bisher  noch  nicht  mit  Kräutern  versehen,  nachdem  sie  erst 
diesen  Morgen  von  seiner  Untreue  Bericht  erhalten  hat;  vgl.  V.  144  ff.  Der  Aberglaube, 
dass  Kräuter  über  der  Schwelle  eine  andere  Wirkung  haben  sollen  als  unter  der  Schwelle, 
ist  mehr  als  fraglich,  und  zudem  will  sie  vorläufig  mit  den  *Vl';''»«  noch  gar  nichts 
anderes  erreichen,  als  sie  schon  bisher  wünschte:  dass  Delphis  wieder  zu  ihr  komme. 
Es  möchte  scheinen,  als  ob  in  V.  60  eine  tiefere  Verderbnis  vorliegt,  möglicher- 
weise doch  ein  Vers  ausgefallen  ist.    Vielleicht  aber  weist  der  Antinoepapyrus  eine 

neue  Spur: 

HFOTvh   vvv  ^f  hißnioa  rv  ra  ßooru  ravO'   r.i6/ia$oi' 
Trtc  Tt'jro)  ffktac  xdlf   v.tfqtfqov  (V  fn  xni   vt'v 
y.ni   /.ry    f.^tjov^oioa   r«     iFlrptfioq  onria   xaifo. 

Die  Lesart  x'ii">  in  V.  62  ist  sinnvoll;  mit  Hilfe  der  Ooüra  wird  nunmehr  derselbe 
Feuerzauber  ausgeübt,  wie  er  schon  während  der  ganzen  Handlung  praktiziert  wurde. 
Die  zahlreichen  kleinen  Massnahmen,  die  Verbrennung  des  Gerstenmehls,  des  Lor- 
beers, des  Wachses,  der  Troddel  vom  Kleide  des  Delphis  sollen  alle  die  analoge 
Wirkung  auf  Delphis  ausüben,  d.  h.  ihn  mit  Liebesglut  entzünden.  Zugleich  bekam 
durch  alle  diese  Zauberzeremonien  die  auf  zauberischem  Feuer  in  der  x^k^ßa  ge- 
kochte Substanz  die  magische  Kraft,  den  Delphis  so  zu  brennen,  wie  alle  jene  Stoffe 
verbrannt  worden  sind  und  wie  sie  selbst  heiss  gekocht  wurde.  Jetzt  werden  diese 
ffilrna  oder  Oonra,  die  in  der  xsUßa  bereitet  worden  sind,  unter  des  Delphis  Tür 
gestrichen.    Von  dort  aus  werden  sie  ihn  brennen. 

Wenn  aber  tatsächlich  Thestylis  die  beschwörenden  Worte  ra  /Ia?;.*/ »Aoc  nnrin 
y.ni«)  sprechen  soll,  so  erwarten  wir  anderseits,  dass  sie  gleichzeitig  eine  analoge 
Handlung  vornimmt.  Vgl.  V.  21  -Tnoo  dua  —  zidorno.  28  f.  rdxoy  —  tog  räxoii)  . 
30  f.  f^ivFiiy  —  diroiro.  38  f.  oiyfji  —  atyöivri  —  ov  atytii.  45  f.  /-n^ag  —  kaoßijurr. 
49 — 51  finirofTai  —  untyofiFvoyi.  Wilamowitz  betont  den  Gegensatz  r.yoiKi^oi'  — 
xaOvjTFQTFQov.    Wenn   die   unter  der  Schwelle  angebrachten   Kräuter  den  Delphis 
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Das  xaradeJi'  toJ,  ^ürgm,  ist  identisch  mit  dem  vJrof^d^ai   rn    ßnnra. 
Mit  den  ßoöra  sind  also  die  in  der  xe?Jßa  gekochten  Zauberpflanzen 
gemeint,  die  V.  1   und  159  riXiga  genannt  sind.  Das  yMiad^inouat  von 
V    3    zu  dem  sie  die  qurga  sucht,  respondiert  mit  dem   vvv  finr  to7c 
a^iXTQot,  xarachioofim  des  Endes  (V.  159),  dieses  wieder  mit  dem  vr.'  dk 
kaßoToa  tv  rä  dg^va  von  V.  59.    Diese    »V-»'^^   werden,   wie   wir   ver- 
muten,  nochmals  von  oben  her  magisch  gebrannt^  nachdem  sie  schon 
unter  die  Schwelle  gestrichen  sind.    Mit  dem  Produkte  der  Hexenküche 
wird  derselbe   Feuerzauber  vorgenommen,   wie  er,   auch  zur  Stärkung 
der  in  den  gekochten  Kräutern   enthaltenen   Zauberkraft,  während  der 
ganzen  Handlung  getrieben  wurde;  denn  jene  zahlreichen  kleinen  Brand- 
zauberszenen  haben   nicht   nur   an    sich    aus    der   Ferne   auf   Delphis 
gewirkt;  ihre  brennende  Kraft  hat   sich   gleichzeitig   m  den  gekochten 
Kräutern  vereinigt.  Dieses  zauberkräftige,  magisch  gebrannte  Zeug  wird 
jetzt  seine  brennende  Wirkung  unter  der  Schwelle  des  Geliebten  aus- 
üben    Das   Wasser  aber,    in    dem   die   iplhQci   gekocht   wurden,    spart 
Simaitha  auf   für  den   bösen  Trank,   den  sie  bereiten  will,  wenn   der 
Liebeszauber  den  Delphis  nicht  rühren  sollte. 

Der  erste  Teil  der  Pharmakeutriai  scheint  mir  eine  einfache  und  m 
sich  zusammenhängende  Praktik  zu  enthalten.  Die  ersten  Verse  stimmen 
nicht  nur  zur  Andeutung  der  Situation  einige  Motive  aus  der  Hexen- 
küche an,  um  nachher  wieder  vergessen  zu  werden.  Sie  gehören  zur 
Handlung,  die  während  des  ganzen  ersten  Teils  durchgeführt  und  am 
Ende  des  Gedichtes  mit  kunstvollem  Anklang  an  Beginn  und  Schluss 
des  ersten  Teils  nochmals  angedeutet  wird^^  Mit  den  Mffvai  aber  trifft 
sie  Vorsorge  für  die  eigene  Sicherheit,  bevor  sie  die  Hexenküche  beginnt. 

brennen  sollen,  so  könnte  zur  Verstärkung  dieser  Wirkung  auf  ^^r  Oberfläche  de^ 
Schwelle  nochmals  ein  Feuerzauber   vorgenommen   werden,   der  wieder   sowohl   an 
^ch  den  Delphis  brennt,  als  auch   die  brennende    Kraft  der   Z-^^^><^3"*VhwellI" 
Steckt  hinter'dem  .<n  rrr  ein  .«roov  ?    ..Streiche  die  Krauter  -^;;^  j^^^f^  ^^^j^^^^J 
brenne  sie  noch  einmal  von  oben  her  und  sprich  ^I?"^"^^»"^.  ^^.f """"  V," 
der  Antinoepapyrus  gut  an   Stelle   des   m  ^^^  Codices  überlieferten  -J'^'^«-^^^ 
auch  im  ersten  Teil  war  stets  nur  von  Beschworungen  die  Rede,  nie  ^om  bpucken 
Simaitha  gibt  der  Magd  eine  Anweisung,  wie  eme  solche  Beschworung  auszufuh  en 
IsO       ich  brenne  die  Knochen  des  Delphis."  Die  Schwelle  ist  nun  von  unten  und 
oben  her  behext.  Die  Kräuter,  unter  denen  einst  das  Feuer  brannte,  sind  nun  auch 
von  oben  her  gebrannt.    Die  Wirkung  kann  nicht  ausbleiben.    Wir   schreiben  also. 

fieotvki  vvv  de  Xaßoiaa  rr   rä   Ooövn  iavi>   vjiona^ov 

tag  rrjvü)  tfhäg,  xaOv.ifoTFoov  ng  yri   xuvnnv ^ 

xai  Xiy    FJttroKoina  'tn  zUÄqiSng  noria  xaio)  . 

=»1  Vgl.Anm.30  S.  I7f.  ,..•.- 

^■'  Vffl    auch  V    137  vvv  fih  dvmdfxaralo,  aq'   fTni  rtr    orfir  .Torff^or  mit  4:  og  noi 

fioMiExaraTog'  aq\h    räXag    ovAf  noO/xei.  Vgl.  auch  Sutphen  a.  a.  O.  (oben  b.   14 

Anm.21)  315. 
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Im  zweiten  Vers  heisst  Simaitha  die  Thestylis,  den  Hexenkessel 
(foiviTiton  oi(K  ädmoi  zu  umwinden.  Dieser  olög  äonog  ist  eine  Woll- 
binde oder  noch  wahrscheinlicher  nur  ein  wollener  Faden.  Fäden  werden 
in  der  Magie  häufig  verwendet^'^  In  einem  Allerweltsbannmittel,  das 
im  2.  Band  der  Papyri  Magicae=^^  Pap.  7,  Z.  429  ff.  beschrieben  ist,  lesen 
wir  Z.  432  ff.:  „Auf  eine  bleierne  Platte  ...  ritze  ein,  was  du  erfüllt 
haben  möchtest  ...  und  lass  sie  ...  in  die  Strömung  fallen,  (h]oag 
avTtjr  oTTdoTO)  .  .  .  ira,  otf  dt/.n^,  txh'ofj^.''  Im  selben  Rezept  heisst 
es  weiterhin  Z.  450  ff.:  „Wenn  du  (die  Platte)  unterirdisch  anbringst  .  . . 
schreib  den  Orphischen  Spruch.  . .  xrü  Aajion'  tdrov  ^^lava  ßdh  a/z/iar« 
T^f  xal  Ptolhv  jifQtdijnor,  Uycov  Jidkiv  ror  arTov  Uyov  xal  (kr  "diaT)]Q}]- 
Gor  Tov  y.dToyov  >/  xaidÖFOuay,  ]]  o  dr  jioifjg,  ...  f]  ydg  aeh'jvi]  ro 
vjToyFior  Siof^evovoa,  o  edv  Frot],  /tV/." 

Der  Faden  hat  bannende  oder  bindende  Kraft.  Das  erste  Mal 
wird  er  angebracht,  damit  man  durch  die  Lösung  den  Bann  nach  Belieben 
wieder  lösen  könne.  An  der  zweiten  Stelle,  wo  die  Platte  unterirdisch 
niedergelegt  wird,  soll  sie  mit  einem  Faden  umwunden  werden,  an  dem 
365  Knoten  angebracht  sind,  da  der  Mond  bei  seinem  Gang  durch  die 
unterirdische  Welt  löse,  was  er  findet.  Die  Meinung  ist  die,  dass  der 
Mond  das  Jahr  durch  an  den  365  Knoten  genug  zu  lösen  hat,  so  dass 
die  durch  den  Faden  bewirkte  Bindung  trotz  der  lösenden  Tätigkeit  des 
Mondes  bestehen  bleibt. 

Soll  Apollon  zum  Weissagen  gebracht  werden,  so  verwendet  man 
einen  Lorbeerzweig,  Papyri  Magicae,  Bd.  1,  Nr.  2,  Z.  64  ff . :  „Nimm 
einen  Lorbeerzweig  und  schreib  die  zwei  Namen  auf  die  Blätter  .  . . 
Nimm  aber  noch  einen  andern  Zweig  mit  zwölf  Blättern,  auf  den  schreib 
den  folgenden  herzförmigen  Namen,  .  . .  Und  den  Zweig,  der  mit  den 
zwei  Namen  beschrieben  ist,  mach  dir  zum  Kranze,   :TFgi:T/J^ag  aino) 

OJFffOQ,    O    FCiTir    AFVXOV    FOIO}',    FX     dlQOT}!  udTOV    (^FÖFflFVOr    qOlVtXO)  FQUp. 

Sie  soll  aber  herabhängend  bis  auf  die  Schlüsselbeine  gehen  ...  An 
den  zwölfblättrigen  Zweig  wirst  du  ebenso  eine  Binde  anhängen  .  .  . 
Reibe  dich  aber  ganz  mit  folgender  Mixtur  ein:  Lorbeerfrüchte,  äthio- 
pischer Kümmel,  Nachtschatten  und  Hermesfinger**  ..  .Die  Mixtur 
wirkt  sichernd  gegen  böse  Einflüsse.  Nach  Deubner  ist  auch  der  Lorbeer- 

^  Vgl.   Scheftelowitz.    Das  Schlingen-   und  Netzmotiv  im   Glauben  und  Brauch  der 
Völker  (R.V.V.  12,)  bes.  26  ff. 

^*  Papyri  Graecae  Magicae,  herausgegeben  und  übersetzt  von  Karl  Preisendanz,  Leipzig, 
Bd.  1,  1928.  Bd.  2.  1931. 
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kränz  nichts  anderes  als  ein  Amulett^\    Nicht  nur  die  Zauberworte, 
sondern  auch  die  Verwendung  der  roten  Farbe  soll  auf  ein  Apotropaion 
weisen.    Nun   aber  hat    zumindest   der  Lorbeer  hier  noch  eine  andere 
Bedeutung.  Das  zu  sprechende  Gedicht  beginnt  so:  /dru/ 1?;, //arroariwyc 
legöv  (pvTOv  Wnukhovog,  .  .  .  ^lijte,  xvdutt   Ilatdr,  .  .  .    /for)c   iTidxovoov 
doidijg.  Da  wird  in  auffallender  Parallelität  zunächst  der  Lorbeer,  das 
heilige  Gewächs  der  Weissagung,  dann  Apollon  selbst  um  Erhörung  an- 
gerufen. Der  Lorbeer  als  Gewächs  der  Weissagung  steht  also  analog  dem 
Gott  selbst^".  Der  Lorbeerkranz  zumindest  wirkt  also  nicht  apotropäisch. 
Er  soll  wie  der  Gott  selbst  dem  Zaubernden  die  Weissagung  vermitteln. 
Was  bedeutet  nun  das  rot-weisse  Band,  mit  dem  der  Lorbeer  zum  Kranz 
gemacht  wird?  Es  kann  einerseits  die  Kraft  des  Lorbeers  steigern,  ander- 
seits das  Uebel  abwehren•■'^    Die  Binde  kann  aber  zugleich  die  Funktion 
erfüllen,  den  Lorbeer,  der  zum  Kranz  gemacht  und  aufs  Haupt  gesetzt 
dem  Zaubernden  die  Weissagung  vermittelt,  zu  binden  und  dadurch  zu 
seiner  Aufgabe  zu  zwingen.   Wenn  die  Binde  bis  auf  das  Schlüsselbein 
fallen  soll,  so  wird  damit  der  Lorbeer  und  seine  Weissagekraft  noch 
energischer  an  den  Beschwörer  gebunden  als  durch  das  blosse  Aufsetzen 
des  Kranzes  auf  den  Kopf.  Die  Bindung  des  Lorbeers  an  den  betreffenden 
Menschen,  wodurch  gleichsam  die  Ueberleitung  der  im   Lorbeer  ent- 
haltenen Weissagekraft  auf  den  Beschwörer  erzielt  wird,  wirkt  analog 
auf  den  Gott,  dem  der  Lorbeer  gehört.  Etwas  Aehnliches  scheint  mir  in 
einer  Beschwörung  vorzuliegen,  durch  die  Hermes  zu  einer  Weissagung 
gebracht  wird.    Bd.  1,  Nr.  5,  Z.  385  ff.  heisst  es:  „Und  wünschest  du 
eine  Weissagung,  nimm  ein  Papier  und  schreib  das  Gebet  und  die  Frage 
darauf,  schneid  ein  Haar  von  deinem  Kopf,  umhüll  es  mit  dem  Papier 
drjoag  äfiiian  q^oirtxirq),  schling  von  aussen  einen  Oelzweig  darum  und 
leg  es  so  dem  Hermes  zu  Füssen  ..."  Durch  das  Gebet  soll  Hermes 
zum  Erscheinen  und  Weissagen  gebracht  werden:  „Erscheine  gnädig  in 
deiner  Gestalt,  geh  gnadenvoll  einem  Frommen  auf  und  lass  mir,  dem 

35  a.a.O.  (oben  S.  15  Anm.  25)  91.  Vgl.  E.  Wunderlich.  Die  Bedeutung  der  roten 
Farbe  im  Kultus  der  Griechen  und  Römer  (R.  V.  V.  20i)  64. 

3«  Deubner  81  ff. 

■•^'  Positive  Kraftsteigerung  und  negative  Uebelabwehr  liegen  nahe  beiemander.  Vgl. 
E.  Wunderlich  a.  a.  O.  21.  62  ff.  Neben  dem  blossen  Rot  verwendet  man  auch  Rot- 
Weiss  apotropäisch.  Im  heutigen  Griechenland  wird  den  Wöchnermnen  ein  goldner 
Ring  mittels  rotweissen  Fadens  gegen  den  bösen  Blick  an  den  Hals  gebunden.  Vgl. 
G.  Sajaktzis.  Graecowalachische  Sitten  und  Gebräuche,  Zeitschr.  d.  Verems  f.  Volks- 
kunde 4    1894,  139,  zitiert  bei  Köchling,  De  coronarum  apud  antiquos  vi  atque  usu 

(R.V.V.  14,)  77.  •      vr    c       X. 

Wie  beim  Rot  liegen  auch  bei  den  Kränzen  positive  und  negative  Nratt  nahe 
beieinander.    Wo  der  Segen  wohnt,  kann  der  Unsegen  nicht  hingelangen. 
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NN,  deine  gnädige  Gestalt  erscheinen,  oV/o«  o£  juayToovvaig,  raTg  oaig 
doeTaJoi,  kdfiijiui"  heisst  es  Z.  414  ff.  Der  Oelzweig,  der  Z.  389  um  das 
Papier  geschlungen  wird,  hat  offenbar  reinigende,  dämonenabschreckende 
Kraft'\  Das  Haar  ist  Ersatz  für  den  Zaubernden  selbst.  Indem  es  dem 
Gott  zu  Füssen  gelegt  wird,  muss  dieser  dem  Besitzer  des  Haares  und  Ver- 
fasser des  Gebetes,  mit  dem  es  umwickelt  ist,  erscheinen.  Denn  wenn  das 
Papier  mit  dem  Gebet  um  das  Haar,  das  den  Zaubernden  selbst  darstellt, 
gewickelt  ist,  so  wird  dadurch  die  Kraft  des  Gebetes  in  ähnlich  zwin- 
gender Weise  dem  Betreffenden  zugeführt,  wie  der  zum  Kranz  gemachte 
Lorbeer  dem  Zaubernden  die  Weissagekraft  dieses  Gewächses  und  seines 
Gottes  zuführt.  Was  bedeutet  nun  der  Faden?  Soll  er,  in  seiner  Funktion 
dem  Oelzweig  ähnlich,  die  Dämonen  draussen  halten?  Er  könnte  auch 
bindende  und  zwingende  Kraft  haben.  Wenn  das  Papier  mit  dem  Gebet 
um  das  Haar  gewickelt  ist,  so  wird  der  Gott,  zu  dem  das  Gebet  geht, 
gleichsam  dem  richtigen  Mann  zugeleitet.  In  der  gleichen  Weise  könnte 
von  aussen  der  Faden  wirken.  Er  bindet  das  Gebet,  das  den  Gott  her- 
führt, an  das  Haar,  d.  h.  den  Zaubernden  selbst. 

Der  Bindezauber,  den  ich  hier  und  vor  allem  m  dem  mit  rot-weissen 
Wollstreifen  gebundenen  Kranze  der  Apollobeschwörung  von  Bd.  2, 
Z.  64  ff.  sehe,  ist  verwandt  mit  einer  Zeremonie,  die  nach  Heckscher^-* 
mit  dem  Erntekranz  vorgenommen  wird.  Da  heisst  es:  ,, Unter  Absagung 
von  Erntesprüchen  .  . .  wird  der  Erntekranz  dem  Gutsherrn  überreicht. 
Der  alte  Bindezauber,  der  den  Wachstumsgeist  auf  den  Gutsherrn  über- 
zuleiten bezweckte,  hat  sich  erhalten,  wenn  der  Kranz  dem  Herrn  um 
den  Hals  gelegt,  die  Krone  ihm  auf  den  Kopf  gesetzt  wird,  wobei  er  sie 
nicht  eher  abnehmen  darf,  bis  der  Tau  von  ihr  abfällt,  damit  die  nächste 
Ernte  nicht  verdorre;  wenn  die  Herrin  mit  den  Bändern  des  Kranzes 
umwunden  wird  und  sich  mit  Geld  lösen  muss  . . . ;  wenn  ihm  ein 
Büschel  Aehren  um  den  Arm  gewunden  wird,  und  der  Bindezauber 
endlich  soweit  verblasst,  dass  ihm  nur  einige  Aehren  gezeigt  werden.  .  . 
Weiterhin:  ,,Der  Wachstumsgeist  wird  andererseits  wiederum  unmittelbar 
dem  Boden  zugeführt,  indem  die  Körner  des  Erntekranzes  mit  der  neuen 
Aussaat  verbraucht,  als  erste  in  den  Acker  gestreut  oder  m  emen  Zipfel 
des  Säetuches  gebunden  werden.'* 

In  dem  Erntekranz  ist  die  Vegetationskraft  enthalten,  wie  in  dem 
Lorbeer  die  Weissagekraft.  Indem  dieser  Kranz  dem  Herrn  umgebunden 
wird,  überträgt  sich  die  in  ihm  steckende  Kraft  auf  diesen.    Sollte  es 


38 
39 


Ueber  die  Olive  vgl.  Deubner  a.  a.  O.  (oben  S.  15  Anm.  25)  73.  78  f.   87.  91.  101. 
Handwörterbuch  des  deutschen  Aberglaubens,  Bd.  2,  s.  v.  Ernte,  Sp.  957  f. 
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ursprünglich  einen  ähnlichen  Sinn  haben,  wenn  die  Athleten  einen  mit 
Purpurbändern  umwickelten  Weisspappelkranz  aufsetzten  ?  (vgl.  Theokr.  2, 
121  f.).  Wie  der  Lorbeer  dem  Apollon,  so  ist  die  Weisspappel  dem 
Herakles  heilig.  Wenn  der  Athlet  sich  mit  ihr  umwindet,  so  wird  ihm 
die  Kraft  des  Gottes  zugeführt. 

An  mehreren  Stellen  der  lateinischen  Literatur  haben  Fäden,  die 
zum  Zauberkreisel  gehören,  mit  ihm  in  Drehung  gebracht  werden, 
zusammenbindende  oder  herbeiführende  Kraft^".  Dieselbe  bindende, 
d.  h.  herzwingende  Kraft  hat  wohl  der  rote  Wollfaden  auch  an  unserer 
Stelle,  Theokr.  2,  2.  An  sich  könnte  er  auch  dazu  dienen,  die  Dämonen 
fernzuhalten^^  Doch  spricht  der  Wortlaut  der  beiden  Verse  eher  dafür, 
dass  zumindest  daneben  auch  die  andere  Kraft  gemeint  ist: 
OTfi/'OV  rar  xekeßar  q^oiviyJcoi  (noQ  ä(oion, 
OK  Tov  ifwv  liaQrv  evvid  (^lAor  xaTaöi'jnoiiai  nvdoa,  .  .  . 

Wenn  wir  annehmen  dürfen,  dass  nach  der  Absicht  des  Theokrit 
der  Faden,  mit  dem  die  xtkeßa  umwunden  wird,  bindende,  zwmgende 
Kraft  hat,  so  ist  seine  Meinung  die,  dass  diese  Kraft  sich  im  Verlauf 
der  Zauberzeremonie  dem  Inhalt  der  xF/Jßn,  den  r/Z/Toa,  mitteilen 
soll.  Mit  diesen  (pthoa,  die  sie  unter  die  Schwelle  des  Delphis  bringen 
lässt,  übt  Simaitha  das  xarnhelv  weiterhin  aus,  den  bannenden  Zwang, 
nach  ihrem  Willen  zu  handeln,  wie  sie  es  schon  während  der  ganzen 
Praktik  ausgeübt  hat.  (Vgl.  V.  10.)  Dass  sie  ihn  mit  den  rpajoa  behexen 
will,  sagt  sie  am  Ende  des  ganzen  Gedichtes  mit  demselben  xmad/joo^iai, 
wie  es  V.  3  und  10  steht.  Aehnlich  griff  sie,  wenn  die  Lesart  des  Anti- 
noepapyrus  richtig  ist,  am  Ende  des  ersten  Teils,  wo  sie  auch  von  der 
Verwendung  der  Zauberkräuter  sprach,  mit  dem  rd  Atlqtöog  ooria  xaiio 
V.  62  auf  ein  Grundmotiv  ihrer  Praktik  zurück. 

Die  Purpurfarbe  wird  nach  der  Meinung  des  Dichters  dem  Bind- 
faden erhöhte  Kraft  geben.  Ob  er  daneben  auch  an  apotropäische  Wir- 
kung denkt,  ist  möglich^-.  Wenn  das  Uebel  fernbleibt,  ist  das  ebenfalls 
eine  Kraftsteigerung'*^. 

*•  Vgl.  Eugene  Tavenner.  lynx  and  Rhombus,  Transactlons  and  Proceedings  of  the 
American  Philological  Association  64.  1933,  114  ff. 

"  Sutphen  a.  a.  O.  (oben  S.  14  Anm.  21)  324  zählt  unsern  Vers  zu  den  Stellen  die 
abwehrende  Bedeutung  der  roten  Farbe  beweisen  sollen.  S.  anderseits  Kochimg 
a.a.O.  (oben  S.  20  Anm.  37)  14. 

*2  Lavagnini  a.  a.  O.  (oben  S.  11   Anm.  14)  33. 

"  Wie  die  rote  Farbe  sowohl  kraftsteigernd  als  auch  übelabwehrend  wirkt  (Wunderlich 
[oben  S.  20  Anm.  351  21.  62.  64),  so  schrieb  man  auch  der  Wolle,  wohl  wegen  der 
von  ihr  ausgehenden  Wärme,  gleich  den  Leben  enthaltenden  Pflanzen  zugleich  ubel- 
abwehrende  Bedeutung  zu;  Deubner  a.  a.  0.  73.    In  Attika  brachte  man.  wenn  em 


In  den  Worten  der  Simaitha:  ,, Umwickle  den  Becher  mit  einem 
Wollfaden,  dass  ich  den  Mann  behexe  (xazad/joouai)"  steht  das  xmaddr, 
das  Behexen  durch  Bindung,  in  Sinnzusammenhang  mit  dem  Umwinden 
des  Bechers,  der  den  Zauberstoff  enthält :  die  ßindekraft  des  Fadens  soll 
sich  den  qihqa  mitteilen.  Während  in  den  Zauberrezepten  gewöhnlich 
einfach  die  vorzunehmenden  Praktiken  ohne  Andeutungen  ihres  Sinnes 
beschrieben  sind,  kommt  auffallenderweise  gerade  in  dem  schon  er- 
wähnten Bannmittel  mit  Hilfe  eines  Fadens  ein  ähnlicher  Finalsatz  wie 
in  den  Worten  der  Simaitha  vor.  Zauberpapyri  Nr.  7,  Bd.  2,  Z.  436  ff. 
(vgl.  oben  S.  19):  i)}]oag  ah})}'  andoKOj  [iah.  •  ek  ror  oovv  .  .  .  Iva, 
öre  dfXtis,  ixXvofi^.  In  dem  Finalsatz  liegt  hier  allerdings  insofern  etwas 
anderes  vor,  als  das  n'a  txkvo}}s  nicht  nur  den  Zweck  der  Handlung 
erörtert,  sondern  die  Methode  angibt,  durch  die  der  Bann  wieder 
gelöst  werden  kann.  Aber  im  selben  Rezept  gibt  der  Verfasser  auch 
eine  echte  Erklärung  der  Vorschrift,  diesmal  in  einem  Denn -Satz: 
„Denn  wenn  der  Mond  das  untere  Reich  durchwandelt,  löst  er,  was 
er  findet."  Das  begründet  einfach  die  Vorschrift,  363  Knoten  anzu- 
bringen. So  sind  es  zwar  der  gelehrte  Dichter  einerseits,  das  mit  allen 
Sinnen  auf  den  Erfolg  der  Praktik  gerichtete  Mädchen  anderseits,  die 
den  Sinn  der  Handlung  in  dem  Finalsatz  von  V.  3  angeben,  nicht  der 
Magiker.  Immerhin  mag  der  Dichter  durch  Stellen  aus  der  Zauber- 
literatur, wie  die  oben  angeführten,  zu  seiner  Formulierung  angeregt 
sein.  /Visätze  nach  Imperativen  (vgl.  ßnh  .  .  .  /Va  Zauberpapyri  Nr.  7, 
Z.  437,  OTtij^ov  .  .  .  it)s  Theokr.  2,  2  f.)  kommen  auch  auf  den  Defi- 
xionen  der  Fluchtafeln  vor,  z.  B.  bei  Wünsch,  Antike  Fluchtafeln,  Nr.  3, 
Z.  13  ff.:  nitavoojoov  arTorr  rd  öiifiaTa  i'ra  juij  fiktJKooir,  orotßkcDOov 
avzii)}'  T}jr  yr/}]}'  xai  rij}'  xagdiar  Tva  fUj  jrrf'won'.  Vgl.  Nr.  4,  Z.56ff. 

Wenn  wir  das  ojeij'ov  oiog  äun(o  mit  dem  x(na^})oofiru  in  Zu- 
sammenhang bringen,  so  erinnern  wir  uns,  dass  sich  Z.  452  ff.  des 
oben  angeführten  Papyrus  Nr.  7  eine  z.  T.  wörtliche  Uebereinstimmung 
zwischen  dem  Rezept  und  der  zu  sprechenden  Zauberformel  findet: 
Dem  xaTaiWjaojuai  bei  Theokrit  entspricht  wörtlich  Z.454  der  xazddeojLWsf 
der  erzielt  werden  soll:  kaßdtv  fikov .  .  .  :Tfgid}]oov,  /Jycor ,  .  .  ^diaT}'jo}]Oüv 
TOV  .  .  .  xaTddfouov.  Aehnlich  wie  bei  Theokrit  2,  2  f.  hegt  der  Fall  24, 
99  f.  Voran  gehen  seit  V.  88  Vorschriften  zur  Reinigung  des  Hauses, 
die  ganz  im  Stil  der  Zauberrezepte  gehalten  sind  und  keine  Erläute- 
rungen  geben.     Dann  heisst  es  99  f.: 

Knabe  geboren  war.  einen  Oelzweig  am  Eingang  des  Hauses  an.  wenn  ein  Mädchen, 
eine  Wollbinde;  Deubner  86  f. 
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dvofievFOJv  aiel  xadvntQiFooi  (og  leXtdinre. 
Da  ist  es  der  Dichter,  der  zum  wirkungsvollen  Abschluss  der  Rede 
in  einem  den  Zweck  der  Vorschrift  erläuternden  Finalsatz  emen  wesent- 
lichen Begriff  aus  dem  Hauptsatz  wiederholt.  Aber  es  kann  durchaus 
in  einer  echten  Beschwörung  sein  Vorbild  haben,  wenn  sie,  um  allen 
feindlich  Gesinnten  überlegen  zu  sein,  an  den  überlegenen  Gott  gewiesen 
werden. 

Wir  sahen,  dass  das  xaiadm'  wenige  Verse  später  nochmals  vor- 
kommt.   V.  8  ff.  heisst  es: 

fiaaeujuai  tiotI  räv   Tifiay/jToio  nahuoxoav 
avQiov,  toQ  viv  l'dco,  xal  ^ut/uyujjtiai  otd  jue  Jioid. 
vvv  de  vir  ix  {^vecov  xuiadt'joofiai. 
Morgen  wird  sie  ihn  selbst  aufsuchen,  ihn  zu  tadeln  nach  V.  9,  ihm  den 
Giftbecher  zu  bringen  nach  V.  58  und  160*».    Für  jetzt  hat  sie  andere 
Massnahmen  vorgesehen.   Jetzt  will  sie  ihn  magisch  bannen  und  an  sich 
binden.    Das  geschieht  einerseits  durch  die  (fUrga,  das  Produkt  der 
Zauberküche   (1—3.   59—62.    159),   anderseits   auch   schon   durch   die 
Zeremonien,  die  sie  während  des  Kochens  vornimmt,  die  i^vea  von  V.  10. 
Dass  diese  Zeremonien  in  der  Hauptsache  aus   Räucherwerk  bestehen 
und  das  Feuer  dabei  eine  beherrschende  Rolle  spielt,  ist  also  nicht  Ein- 
tönigkeit und  Mangel  an  Kenntnissen,  sondern,  wie  wir  schon  sagten 
und  wie  V.  10  bestätigt,  die  künstlerische  Absicht  des  Dichters,  der  mit 
dem  wirtschaftet,  was  von  der  vorgeführten  Handlung  und  der  Gesamt- 
auffassung, die  er  sich  vom  Verlauf  der  Praktik  macht,  bedingt  ist.   Was 
er  gibt,  ist  ein  xaTCidtlv,  ein  magisches  Binden,  durch  einen  mit  Liebesglut 
wirkenden  Brandzauber.     Innerhalb  dieser  künstlerisch   gewollten  und 
gerechtfertigten  Beschränkung  sorgen  die  vorgeführte  doppelseitige  Her- 
stellung und  Verwendung  des  Zauberstoffes  —  7  //roa,  die  unter  die 
Schwelle  kommen,  und  Flüssigkeit,  aus  der  das  böse  Getränk  gebraut 
wird  — ,   die   Zeremonien,   dazu   noch   die   Anrufung   der   Selene   und 
Hekate,  für  genügenden  und  vielseitigen  Reichtum. 

**  Inhaltlich  sind  die  drei  äusserllch  so  ähnlichen  Stellen  8  ff.  58  ff  1 59  ff.  sehr  ver- 
schieden gehalten.  Am  Anfang  will  sie  ihm  nur  das  Unrecht  vorhalten  das  er  ihr 
antut  (8  f.).  Im  Verlauf  der  Zauberhandlung,  besonders  durch  den  Anblick  und  d.is 
Verbrennen  der  Mantelquaste  des  Delphis,  hat  sich  die  Leidenschaft  und  damit  der 
Hass  gegen  den  Treulosen  so  gesteigert,  dass  sie  nunmehr  von  einem  bösen  I  rank 
spricht,  den  sie  ihm  bereiten  will  (58).  Dass  sie  ihn  töten  will,  ist  hier  nur  angedeutd 
159  f.  spricht  sie  es  aus.  Während  sie  der  Selene  vom  Verlauf  ihrer  Liebe  erzahlt.. 
ist  sie  mit  sich  soweit  ins  reine  gekommen,  dass  sie  nun  auch  die  letzten  Folgerung^ 
ohne  Scheu  auszusprechen  vermag. 
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Ueber  die  magische  Bedeutung  des  xmaöelv  geben  die  Kommentare 
Auskunft.  Cholmeley  führt,  allerdings  zur  Stütze  des  xaiaßvoofiat,  Aesch. 
Eum.  329  ff.  an: 

tm  bh  TOH  jedvfuvmi 

Tode  fielog  .  .  . 

viivog  f|  'Egivv(t)r, 

bfn/itog  (poEvo)v  .  .  . 

Das  Wort  kommt  naturgemäss  auch  in  den  Zauberpapyri  und  auf 
bleiernen  Fluchtafeln  vor^\  Beim  Liebeszauber  ist  es  verwendet  Zauber- 
papyri Bd.  2,  Nr.  15,  Z.  l  ff.:  h'a  yMTaldi'jocooi  Nllov  .  .  .  xaxoTg  jueydXoig, 
ovdk  dewr  ovök  ävOgommv  evQijOü)  xadagäv  Xvoiv,  äVA  (pih]öi]  i/iiF, 
Ka7iiT(x))Jv(xlv  .  .  .  Oelov  pQona  y.a)  eof]  noi  xara  ndvra  dx6?Mvßog,  F(og 
nv  hl  ßov?ji)uai,  i'va  fioi  non)m],  jnj  lyd)  ßF/.co,  xal  /f}]dFr}  d/Jj],  xal 
/i)]dFr6g  dxovofj  et  iii]  el/io/v  judv/}]:;/,  KamTCoUvag,  Fmh)o]]  yorecor, 
iFxvoiVf  ffiko)v.  Und  wieder  zum  Schluss  des  Zaubergebetes,  Z.  18  ff.: 
l'ra  .  .  .  xaTad}]0(ooi  XJaov  .  .  .  tuol  Ka:iizo)Xlva  .  .  .  0X0 jv  rrjg  fo>»/? 
a<v/TOV  yodvov.  (fi/.fj  fiF  NlXog  f/iATgor  aiwviov. 

Im  Pap.  32,  Bd.  2,  S.  157  will  ein  Weib  ein  anderes  Weib  zu  sich 
führen,  Z.  1  ff.:  'E^onxetX[o)l  of,  Evdyyeke,  .  .  .  ä^ai  xal  xaradrjoai 
^agantdöa  .  .  .  fti  avTi]v  UgaFibav  .  .  .  d^ov  xal  xa/rddijolov  yw/J]lv 
xal  xagöiav  2:aganiddog  .  .  .  fjt    arri]}'  'IlgaFi/daVy  .  .  . 

Bevor  Simaitha  mit  der  Zauberpraktik  beginnt,  wendet  sie  sich  an 
die  Gottheiten,  die  zu  einer  solchen  Handlung  gehören,  an  Selene  und 
Hekate.  Ueber  die  Bedeutung  des  Mondes  für  die  Liebenden,  besonders 
die  Frauen,  geben  die  Scholien  Auskunft:  2'  zu  V.  10b:  Ilivöagog  (p}]oiv 
Fv  ToTg  xFyo)gia/LiFroig  töjv  IlagdFVFiiov,  du  rd)v  Fgaanov  01  fiFV  dvögFg 
Fryorrat  (^:rTagy  FTrat  "IIXiov,  al  (Yf  yvraTxFg  JEfXi'jv)]}'.  Und  c:  ralg  Fgom 
xarF/ouFvaig  t}jv  ^f)j)v}]v  dvaxaXelofiai  avri^ßeg,  (hg  xal  Evgimö)]g  jtoifT 
Tijv    fI>ait)oav   fv  id>    Ka/.rJironFVfo  '^Ijtjto/.vtco*^. 

Auch  der  Einfluss  der  Mondgöttin  auf  die  Magie  ist  bekannt^*'.  Wir 
finden  den  Mond  auch  in  den   Zauberpapyri.    Nr.  13,  Bd.  2,  S.  131  ist 

*'  Vgl.  z.  B.  Wünsch.  Antike  Fluchtafeln  Nr.  3.  Z.  6.   12.   16  f.  27;  Nr.  4,  Z.  50. 

**  Zu  den  eindrucksvollsten  Stellen  aus  den  Argonautika  des  Apollonios  gehören  die 
Worte,  die  Mene  beim  Anblick  der  liebeskranken  Medea  zu  sich  selber  spricht,  4, 
54  ff.  Der  hier  hervortretende  Gedanke,  dass  auch  die  Mondgöttin  geliebt  hat,  ist 
vom  Theokritscholiasten  gebraucht,  um  die  Bedeutung  der  Selene  für  die  Liebenden 
zu  erklären.  V  ön  xui  »}  ^s/.t'jrtj  :iFoi  fqwtixcl  riva  h'evoo/jxsi,  jraoo  xal  raTg  to) 
avTöf  rräiht   xr/otj/tFratc:  ot'jn.TodnnFi  •   rn  yao  jtfoi  ^Evdvjnuora  .-ron^tj/.a. 

*'  Vgl.  Röscher  M.  L..  s.  v.  Mondgöttin,  Sp.  3163  ff.  Eltrem,  Symb.  Osl.  12.  1933, 
32  Anm.  I. 
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des  Moses  geheimes  Mondgebet  verzeichnet:  yvr(u>c6/ioo<i t  den,  deojiozi 
^eXi^vr],  7iou]0(>y  lo  öeiva  jigäy/ia. 

Im  grossen  Pariser  Zauberpapyrus  (Bd.  1,  Nr.  4)  steht  Z.  2241  ff. 
ein  langes  Gebet  an  Selene,  die  unter  unzähligen  Namen  angerufen 
wird.  Für  uns  ist  besonders  interessant  der  Z.  2441  ff.  beschriebene 
Zauber.  Es  handelt  sich  um  das  ,, Rüstzeug  eines  Rauchopfers  an  Selene**, 
das  verschiedenartige  Wirkungen  haben  soll.  Unter  anderm  dient  der 
Zauber  dazu,  ein  Weib  herbeizuzwmgen,  Z.  2487  ff.:  ...  geh  zur  NN. 
und  nimm  von  ihr  den  Schlaf  und  gib  ihr  Brand  der  Natur,  Züchtigung 
ihrer  Sinne  und  rasende  Leidenschaft  und  vertreib  sie  von  jedem  Ort 
und  jedem  Haus  und  führ  sie  hierher  zu  mir,  dem  N.  N.*'  Es  wird  also 
hier  Selene  zur  Herbeizwingung  der  Geliebten  angerufen.  Das  Gebet, 
das  im  folgenden  mitgeteilt  ist,  enthält  wieder  eine  Unmenge  von  Namen, 
Selene  ist  dabei  identifiziert  mit  Artemis,  Persephone  und  am  Schluss 
des  Gebetes  Z.  2609  f.  auch  mit  Hermes  und  Hekate;  Namen  und  Eigen- 
heiten, die  für  Hekate  charakteristisch  sind,  kommen  auch  schon  im 
Beginn  der  Anrede  vor.  Da  heisst  es  Z.  2522  ff.:  (dro)  noi >  Tod'  nooini, 
zl^Os  TFy.og,  lox^oiiQa,  "Aqtfjih,  Ihooerpovtj,  tkaiftißoAF,  vvy.jotfdvFia,  ■  .  • 
iQixaQavt  2!fä}'jv}],  •  •  .  roiavyjVF  xai  loioöln,  i)  toioooIs  Takdootoir  f'x^i^ 
(fXoyog  äxdjtiaTOi'  ttvq  xai  Tolodov  /led/nfis  toiooo)v  dexador  tf  aranaFii; 
.  . .  xai  q  kr/jnaoi  xai  oxr/AxFooi.  Die  Beinamen  und  die  Aussagen  über 
die  Tätigkeit  der  Göttin  sind  teils  für  Selene,  teils  für  Artemis,  teils  für 
Hekate  charakteristisch.  Diese  drei  Göttinnen  sind  auch  bei  Theokrit 
genannt.  Sehen  wir,  was  er  über  die  einzelnen  bemerkt.  Simaitha  spricht 
zu  Selene  V.  10 f.:  dkXn  iFAavn 

qaXvF  xaXoy  r/r   ydn  jroTaFtoonni  nov/a,  daTuor,  .  .  . 

Es  sieht  aus,  als  wäre  das  Scheinen  das  einzige,  das  Simaitha  an 
Selene  hervorhebt.  Das  Scheinen  und  Strahlen  kommt  auch  in  den 
Mondgebeten  des  Pariser  Papyrus  zum  Ausdruck:  vvxtwj  dvFia  war 
Selene  oben  Z.  2523  genannt,  (jaFOffdoE  heisst  sie  2548;  2557  ff. 
XajbiJiadia,  qaFßovoa  xai  avydCovoa  ^FXtpnj,  dazu  2608  f.  xaXct)  of, 
TotTigdofOTTov  tJFdv,  M/jV}]v,  Fodoniov  q  (7)g, .  .  .  Auch  in  dem  oben  erwähn- 
ten Gebet  (Z.  2241  ff.)  spielt  in  der  Anrede  an  Selene  dieser  Lichtcharakter 
eine  Rolle.  Da  beginnt  das  Gebet:  'x^^9^>  i^Q*^^'  7  djs,  •  •  •  X^^Q^'  '^^Q^'^  avyr] 
Fx  oxoTOV  FiXtjjUfiFvt]  •  •  •  dann  Z.  2265  fvfvxo^igll  not,  Efiv)}  t  Aryhj, 
2271  f.  XQVoooxFqr)y  qaFYVii),  .  •  •  2278  f.  f)yxahnuFvt]  dxTlvac;,  2281  dykat'j, 
2283  /.i:^aQOJTXdxajiiF,  2284  ;K^i'öa>.T(,  2286  dxuroxalii.  Auch  die  Schön- 
heit, die  bei  Theokrit  m  dem  qnlvF  xaloy  von  V.  1 1  angetönt  ist,  kommt 
im  selben  Rezept  vor,  2297  ff. :   di>Q}]oov  Ftg  of  NFikonTiöog  x^Q^^  W^^ 


Isis  Schönheit)  xdiojiTQor,  )]r  i'dovaa  oaviip',  dav/idoFtg,  ttqIv  t)  iiFlav 
qd)g  FXTTTvofjg  dii  duiidiwr.  Dieser  Lichtschein  ist  aber  so  ziemlich  das 
Naheliegendste,  was  an  Selene  hervorgehoben  werden  kann ;  dass  er  bei 
Theokrit  wie  in  den  Zauberpapyri  vorkommt,  will  also  für  das,  was  der 
Dichter  von  solchen  Gebetsformeln  gewusst  hat,  nicht  allzu  viel  be- 
deuten. Nun  aber  kann  noch  ein  weiterer  Zug  in  der  Anrede  der  Simaitha 
an  die  Mondgöttin  gewonnen  werden,  der  dem  Theokrit  schon  em  ge- 
naueres Wissen  um  die  Mondgebete  zuweisen  würde.  Im  Pariser  Papyrus 
lesen  wir  Z.  2543  ff.  öfvq  Tdi  jttoi,  vvyia,  ütjooxrdvF,  Öfvo  In  dycoyijg, 
tjöv/j:  xa)  daon/SiTif  rdq  o/c  fvi  dnXrav  l'xovon,  .  .  .  Dieses  fjovyF  xai 
()ann/Sjrt  bestätigt  die  alte,  vor  dem  Vergleich  mit  dem  Papyrus  ge- 
fundene Konjektur  von  Kiessling,  die  bei  Fntsche-Hiller  noch  im  Text 
steht  und  bei  Cholmeley  wenigstens  in  den  Noten  erwähnt  wird,  so 
dass  tatsächlich  statt  '^jToraFtoojuai  äorxa,  ()a7nor  jiot.,  naryF  ().  zu 
schreiben  ist^**.  Im  Zauberrezept  ist  das  Ruhevolle  und  das  Furchtbare 
nebeneinander  als  Eigenheit  der  Selene  genannt,  die  zugleich  Hekate  ist; 
bei  Theokrit  wären  diese  entgegengesetzten  Eigenschaften  auf  Selene 
und  Hekate  verteilt,  die  als  verschiedene  Gottheiten  gedacht  sind,  aber 
unmittelbar  hintereinander  angerufen  werden;  x^^q'  '^^^-dra  daojiXijn 
heisst  es  V.  14. 

Das  Wort  ()anjT?S]Tig  kommt  nun  schon  in  der  Odyssee  o  234  vor, 
wo  es  ein  Beiwort  der  Erinys  ist.  Ist  das  änr/F  (iaJnov  richtig,  so  spricht 
das  Nebeneinander  des  Ruhigen  und  Furchtbaren  bei  Theokrit  wie  im 
Zauberrezept  anderseits  dafür,  dass  Theokrit  das  Wort  nicht  direkt  aus 
der  Odyssee  hat,  sondern  dass  ihm  ein  episches,  homerische  Wörter  ver- 
wendendes Zauberformular  vorliegt,  wie  unser  Papyrushymnus  eins 
darstellt;  vgl.  Wörter  wie  toyFaioa  (2523,  Beiwort  der  Artemis  z.  B. 
Homer  E  53),  Fkaqtjfid/.F  (2524,  Beiwort  der  Artemis,  Hom.  hymn.,  27-2) 
dxdjiiaToi'  TTro  (2526).  Die  theokritische  Verteilung  der  beiden  Wörter 
dovyog  und  daoTTkijTtg  auf  zwei  verschiedene  Gottheiten  braucht  nicht 
darauf  schliessen  zu  lassen,  dass  die  Identifizierung  der  Göttinnen 
Hekate -Selene -Artemis  in  dem  von  ihm  benutzten  Formular  noch  nicht 
durchgeführt  war.  Theokrit  hat  diese  Gleichsetzung  aus  der  Absicht 
des  Gedichtes  heraus  vermieden^". 

Die  Konjektur  noryF  dalnor  hat  auch  den  Vorteil,  dass  durch  den 
Einschnitt  zwischen  noTaFtaotiat   und  dovyF  haljtwv  eine  schöne  buko- 

4«  änvyF  ftnhtnr   nimmt  neben  andern   auch  Sutphen  a.  a.  0.  (oben  S.   14   Anm.  21) 

317  an  (nach  Erschemen  des  Zauberpapyrus). 
"  Vgl.  unten  S.  28. 
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lische  Diaerese  entsteht.  An  der  gleichen  Versstelle  steht  das  Wort 
äovxos  V.  100;  da  heisst  es:  y.tjJiFi  xd  viv  fovia  indt)i]tg  ftovor,  (iovy^a 
vFvoov,  wo  äov'/^a  auch  zum  letzten  Wort  gehört,  denselben  Adoneus 
nach  der  bukolischen  Diaerese  bildend  wie  uovye  <)aJuor.  Zwar  ist  ander- 
seits das  (wv'/a  von  V.  100  derselbe  innere  Akkusativ,  wie  er  in  dem 
TTorafiao/tai  äovya  vorläge;  jedoch  könnte  gerade  das  aor/a  vfvaor 
einem  antiken  Theokritkenner  Anlass  gegeben  haben,  V.  1 1  norafiooiuai 
äovya  zu  schreiben. 

Cholmeley  versteht  zwar  das  unrya  uoiaFiÖFir  sinnvoll  als  ein  sing 
the  invocation  in  a  hushed  voice  of  awe^.  Inwiefern  passt  dieser  an 
sich  gute  Sinn  zu  der  tiefen  Erregung  der  Simaitha? 

f}vide  OLyf]i  fdv  ttovxoq,  aiyonii  (5'  äi]j(u' 

d   f^'  Ffiid  ov  ar/fjt   otfoycov  FVTonf^FV  dvia,  .  .  . 

sagt  sie  38  f.  Man  könnte  sich  denken,  dass  Simaitha  V.  1 1 ,  gerade 
weil  sie  sich  ihrer  innern  Unruhe  bewusst  ist,  den  Willen  ausspricht, 
ruhig  zu  Selene  zu  sprechen,  ihr  so  den  Respekt  bekundend.  Doch 
scheint  mir  der  Gedanke  einfacher  und  feiner,  dass  sie  in  ihrer  Erregung 
gerade  das  Ruhevolle,  das  die  Mondgöttin  an  sich  hat,  empfindet,  wie 
sie  V.  38  f.  den  Gegensatz  empfindet  zwischen  der  Stille  der  Natur  und 
ihrem  Innern"^\  das  nicht  zur  Ruhe  kommen  will,  und  dass  sie  sich  daher 
neben  der  furchtbaren  Hekate  an  Selene  als  der  Ruhigen  wendet.  Der 
Gegensatz  zwischen  der  erhabenen  und  unerschütterten  Ruhe  der  Mond- 
nacht und  der  Sehnsucht  in  ihrem  Herzen  kommt  auch  am  Schluss  des 
ganzen  Gedichtes  noch  einmal  zum  Ausdruck,  V.   163  ff.: 

dXkd  TV  jiiFV  yaiQoioa  jxoj   (hy.Farov  tof^f  nihhug, 
TTOTvi*'   Fyo)   d'  oiod)  Tov  Ffidv  Tiddov   (oojiEQ   vneoiar. 
yaloE  ÜLtkavaia  XiTTngdyooF,  yniQFJF  rV  (iXXoi 
doTFQeg,  evxdhno  xai   nrrvya   A\'XTr>c  djradoL 

Der  Gedanke,  dass  sie  sich  in  ihrem  erregten  Herzen  an  die  ruhige 
Mondgöttin  mit  ihrem  schönen  Licht  wendet,  scheint  mir  überhaupt  die 
Grundlage  zu  sein,  auf  der  die  Bedeutung  der  Selene  in  diesem  Gedicht 
ruht.  Darum  sind  auch  Hekate  und  Selene,  obschon  sie  miteinander 
angerufen  werden,  doch  deutlich  als  verschiedene  Gottheiten  gedacht. 
Die  Göttin,  die  mit  dem  eigentlichen  Zauber  zu  tun  hat,  ist  Hekate. 


^®  Vgl.  Cholmeleys  Note  zu  der  Stelle;  Legrand  (Anmerkunj?  zu  der  Stelle  in  den  Buc.Gr.) 
sagt  ähnlich:  ,,a  voix  hasse"  doit  avoir  un  interet  rituel.  Vgl.  G.  Menschmg,  Das 
heilige  Schweigen  (R.  V.  V.  20.>)   ICO.    Eitrem.  Symb.  Osl.   12.  1933.  22. 

"'  Vgl.  Cholmeley  zu  39-40. 


Die  Selene  hat  zwar  als  Licht  der  Nacht  auch  eine  Bedeutung  für  den 
[Zauber;  daneben  ist  ihre  Aufgabe  aber  noch  eine  andere,  eine  psycho- 
logische. Das  Psychologische  ist  ja  in  dem  Gedicht  ebenso  wichtig  wie 
das  Magische.  In  dem  „ich  werde  meine  Sehnsucht  tragen,  wie  ich  sie 
auf  mich  nahm"  liegt  eine  leichte  Beruhigung  gegenüber  dem,  was  sie 
39  ff .  55  f.  und  auch  82  ff.  106  ff.  über  sich  aussagt.  Letzten  Endes 
liegt  dem  Gedicht  eine  ähnliche  Anschauung  zu  Grunde  wie  dem 
Kyklops^^.  Nur  ist  es  hier  nicht  die  Musenkunst  allein,  die  beruhigend 
wirkt.  Wir  dürfen  hier  nicht  einseitig,  um  einen  Ausdruck  Bignones  zu 
verwenden,  von  der  künstlerischen  Katharsis  sprechen.  Es  bringt  dem 
verzweifelten  Herzen  des  armen  Mädchens  Erleichterung,  dass  sie  sich 
der  erhaben-unerschütterten  Natur,  der  ruhigen  Gottheit  des  Mondes 
gegenüber  aussprechen  kann.    Darum  auch  der  Schaltvers  des  zweiten 

Teiles : 

(ponCFO  ßiFv  T()v  FQcod^  oßFv  Yy.FTOy  jTÖrva  ^F/.dva. 

Die  hehre  Selene  soll   Mitwisserin  sein  vom  Anfang  ihrer  Liebe  an. 

Nachdem  sie  ihr  erzählt  hat  vom  Beginn  an,  wird  sie  es  auch  weiterhin 

besser  ertragen  können.    Das  gibt  ihr  auch  die  Kraft  zur  Rache.    Was 

V.  9  noch  nicht  gedacht  und  V.  58  nur  angedeutet  ist,  spricht  sie  1 59  f. 

mit  festem  Entschluss  aus: 

ai  o    FTi  xa  fjie^^ 

Avjrrji^^,  idv   W'uVio  Jiv/.ar,  rat   Moigag,  dga^eT. 

Sie  wird  es  ertragen  können'**. 

Die  zweite  Gottheit,  die  Simaitha  anruft,  bevor  sie  zur  Zauber- 
handlung schreitet,  ist  Hekate.  V.  12  ff.: 

Tai  yßoviat  iT  ''KxdTai,  Tar  xa)  oxvAaxFg  toojhfovti 
tgyofih'av  VFXviov  drd  t'  /y^m   xal  /UFAav  aijua. 
yalg  'ExdTa   daoTrkiJTt  xal  ig  TFÄog  d/tfiiv  ojiddti 
(jdQftaxa  TcivT    FOfiotna  y/oFiora  fn'jTF  ti   Kigxag 
iit'jTF   TI    MijdFiag   in'jTF   ^ai' ihlg   llFOifu'jdag. 

Das  Beiwort  i)(ton)SjTig  lernten  wir  im  grossen  Pariser  Zauberpapyrus 
(Pap.  Mag.  Nr.  4,  Z.  2544)  schon  kennen;  es  stand  dort  in  Verbindung 

^-  Vgl.  Bignone,  Teocrito  201  ff. 

•»^  xn  (u  kv.ii]  gibt  der  Antinoepapyrus,  /»•.t;}  kommt  auch  in  den  Handschriften  vor. 
Für  ^«  iif  steht  in  der  Vulgata  y-  '/,"'•  Wilamowitz  nimmt  die  Hermann'sche  Kon- 
jektur y-fti  ff  in  den  Text  und  schreibt  «'  <^  fn  y.<ii  /'^  /.i.-rfl.  In  dem  fn^  'V  fti  y.u 
ifF  ist  das  y(i  etwas  weit  von  dem  '«''  getrennt.  Doch  hält  auch  Pohlenz  a.  a.  O.  (oben 
S.  16  Anm.  29)  367  diese  Lesart  für  die  richtige. 

^*  Vgl.  oben  S.  24  Anm.  44. 
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mit  ijavy/^^  als  Beiwort  der  mit  Persephone  und  Hekate  identifizierten 
Mondgöttin.  Das  Beiwort  yßovia,  das  Theokrit  der  Hekate  gibt,  steht 
im  Papyrus  Z.  2550  f.  und  in  dem  bei  Hippolyt  ref.  IV.  35  mitgeteilten 
Hekatehymnus  im  I.Vers;  Z.  2563  f.  heisst  die  Gottheit  in  ähnlichem 
Smne  reoTFoia  (vgl.  Hekatehymnus  des  Hippolyt  V.  \)  und  lirf}ici.  vFOTFoia 
kommt  auch  unter  den  Namen  des  Z.  2785  ff.  mitgeteilten  Gebets  an 
Selene  -  Artemis  -  Hekate  vor  (Z.  2854  f.).  Gleich  darauf  kehrt  dort 
das  dnr/f  xni  daon/,rjTt  wieder  (Z.  2856)  und  wie  2544  folgt  darauf 
rdqoiQ  EVI  dann  (hdlrav  2544^  Pyovna.  Die  Göttin  erhält  noch  andere 
Beinamen,  die  auf  die  letzterwähnte  unheimliche  Eigenschaft  gehen; 
nlfiojioTi,  Bluttrinkenn,  heisst  sie  2864,  oaoxof/  (v/f  xw  (UDooßooF, 
xajiFToxTVTiF,  Fleischfresseriu  und  Verzehrerin  Vorzeitiggestorbener,  die 
die  Gräber  schlägt,  2866  f.  Wir  erkennen  diese  Vorstellungen  wieder  in 
dem  theokritischen 

FQyojHFrav  vfxvov  dvd  t   ijoia  xa)   uFArtr  nhia^^  (V.   13). 
Dazu  gehört  V.  5  f.  des  Hekatehymnus  bei  Hippolyt  Ref.  haer.  IV  35 : 

dv  vFxvns   nTFtyovna  xar'  t)oia  TF.dvt]cbTO)v, 

aijuarog  i/iFiQovna,  .  •  . 

und  im  ersten  orphischen  Hymnus  V.  3:  Tvußt^h]v  i/'vyah  vFxvoyr 
juha  ßaxyFvovrsav. 

Dass  auch  die  Hunde  die  Hekate  fürchten  (rdv  xw  nxrknxF^ 
TQojnFovTi  V.  12)  erklärt  der  Scholiast  daraus,  dass  Hunde  der  Artemis 
zum  Schmaus  gebracht  wurden.  Statt  den  Aristophanesvers,  der  die  Sitte 
bezeugt,  an  den  Dreiwegen  Hundeopfer  für  Hekate  darzubringen,  hätte 
er  für  die  Interpretation  des  Theokrit  in  diesem  Sinne  besser  auf  das 
Hundeopfer  verwiesen,  das  wir  jetzt  bei  Sophron  kennengelernt  haben. 
Doch  halten  wir  uns  zum  Verständnis  des  Ausdrucks  vielleicht  noch 
besser  wiederum  an  Aussagen  über  die  Gottheit,  wie  sie  uns  im  Pariser 
Zauberpapyrus  begegnen.  Da  heisst  es  Z.  2530  ff. :  ,,Aus  lautloser  Stille 
sendest  du  den  furchtbaren  Ruf,  Göttin,  die  grausig  aufschreit  aus  drei- 


"^  Diese  Verbindung  des  Ruhigen  mit  dem  Furchtbaren  in  der  Selene  gleichgesetzten 
Hekate  kehrt  in  der  Verbindung  f/oßeoü  xai  aßgorötj  Z.  2547  wieder.  Es  beruht 
also  auf  genauer  Kenntnis  dieses  magischen  Gebetstils,  wenn  Theokrit  die  beiden 
gegensätzlichen  Eigenschaftswörter  auf  die  miteinander  angerufenen  Göttinnen  ver- 
teilt hat.  Vgl.  auch  das  y^Oovit)  tf  xai  nroarit/  im  I.  Vers  des  Hekatehymnus  bei 
Hippolyt   ref.    IV.   35.  ornavitjv  /j^oi//;)-  tf   Hymn.  Orph.  \>- 

^®  Vgl.  Herzog  a.  a.  0.  (oben  S.  13  Anm.  19)  223,  Anm.  16.  Plutarch  über  den  Aber- 
glauben C.  10,  170B  <ti  tf  y^  «J'  vFyoos  aAniiorna  diinF<f  voufvh  fOF/.i'hjc,  eine 
Stelle,  die  möglicherweise  aus  Sophron  stammt,  dem  Vorbild  Theoknts.  Herzog 
a.a.O.  219.  Vgl.  auch  Sutphen  a.  a.  0.  (oben  S.  14  Anm.  21)  317.  K.  Dilthey. 
Rh.  M.  27,  389.  Ganschimetz,  Die  Capitel  des  Hippolyt  gegen  die  Magier  (Texte 
und  Untersuchungen  z.  Gesch.  d.  altchristl.  Literatur  39.2,  1913)  64  ff . 


fächern  Munde.  Hören  sie  deine  Stimme,  erbeben  (dorFhaij  alle  Ele- 
mente und  die  unterirdischen  Tore  und  Lethes  heiliges  Wasser  . . . , 
vor  der  alle  Unsterblichen  und  vor  der  die  sterblichen  Menschen  und 
die  besternten  Berge,  vor  der  Täler  und  alle  Bäume  und  die  rauschenden 
Flüsse  und  das  unermüdliche  Meer,  das  Echo  in  der  Einsamkeit  und 
die  Daemonen  im  Kosmos  erzittern,  . .  .  (ijy  .  . .  qolnnovoi)  wenn  sie  deine 
furchtbare  Stimme  hören.*'  Kürzer  lesen  v^^ir  in  dem  Mondgebet  von 
Z.  2785  ff.  ()(iiuovFQ  i]v  (/  olnoovntr  xai  dOdvmoi  ToofiFovoir  (2829  f.).  Wenn 
2530  ff.  der  ganzen  Natur  mit  Bergen,  Tälern,  Bäumen,  Flüssen  und 
Meer  Schauer  vor  der  Gottheit  Hekate  -  Selene  zugesprochen  w^ird, 
so  kommt  solch  heiliger  Schauer  der  ganzen  Natur  in  den  Zauberrezepten 
auch  bei  andern  Anlässen  vor.  Bd.  1,  Nr.  3,  Z.  197  ff.  beginnt  ein 
Vereinungsgebet  an  Helios  folgendermassen :  „Ruhig  im  Munde  haltet 
alle  zurück  die  Stimme,  luftumkreisende  Vögel,  w^ahret  Stille;  zu  springen, 
Delphine,  über  die  Salzflut,  höret  auf,  weilet  mir,  der  Flüsse  Strömungen 
und  Sprudel  . .  . ,  geflügelte  Vögel,  haltet  inne  jetzt  unterm  ganzen 
Himmel,  Gewürm  in  den  Höhlen,  wenn  ihr  höret  den  Ruf,  fürchtet 
euch,  Dämonen  im  Schattenreich,  wahret  zitternd  Schweigen;  die  un- 
aussprechlichen Worte  verwirren  selbst  den  Kosmos."  Hier  wendet  sich 
der  Betende  an  Tiere  und  Dämonen.  In  einem  Gebet  um  eigenes  Er- 
blicken des  Gottes,  das  Bd.  2,  Nr.  7,  Z.  31 9  ff.  mitgeteilt  ist,  werden 
wie  im  grossen  Pariser  Zauberpapyrus  2530  ff.  die  unbelebten  Elemente 
einbezogen,  nur  dass  hier  der  Betende  sich  ausschliesslich  an  sie  wendet, 
nicht  auch  an  Bäume,  Tiere  und  Dämonen.  Z.  320ff. :  ^fjOFtiFmi)  ya7a, 
xai  dij()  ijOFUFiTd),  xa)  Dd'/Jtana  l'jOFUFiTit)'  iiQFUFiTojoavl  xai  ot  dvFtioi, 
xai  fn)  fiov  FU7io()ii^Fni)F  Fh  r/yr  navjFiar  /tor  TarTijy,  /(>/  (/(ov)],  idj 
o/o/rpy/OsT,  fiij  nvntynoQ.  Wir  sehen,  auch  das  y)r/W  myrji  /ifv  jtovtoc;, 
myoH'Ti  <^'  drjTai  Theokrit  2,  V.  38  hat  Vorbilder  in  den  von  Theokrit 
studierten  Zaubergebeten,  Vorbilder  sowohl  im  weitern  Sinne,  indem 
solches  Verstummen  der  Natur  bei  verschiedenen  Gelegenheiten  vor- 
kommt (überhaupt  bei  Epiphanien,  z.  B.  Aristoph.  Vögel  778,  Thesm. 
43  ff.  usw.),  wie  auch  m  engerer  Meinung,  indem  das  bebende  Erstaunen 
im  grossen  Pariser  Zauberpapyrus  als  Wirkung  des  Aufschreiens  der 
Hekate  -  Selene  beschrieben  ist'".  Dem  ähnlich  drückt  es  bei  Theokrit  den 
Schauder  aus,  der  alle  Elemente  fasst  beim  Nahen  der  Göttin.  Nur  gleitet 
er  an  dieser  Stelle  aus  der  magischen  Seite  seines  Gedichtes  in  die  psycho- 
logische über,  indem  er  dieses  Schweigen  der  Natur  in  Gegensatz  zur 
Unruhe  im  Herzen  der  Simaitha  bringt.  Von  diesem  allgemeinen  Schauer 
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vor  der  furchtbaren  Göttin  aus  möchte  ich  auch  das  Toojtmv^^  der  Hunde 
bei  Theokrit  erklären.  V.  35  verrät  sich  diese  Furcht  der  Hunde  beim 
Herannahen  der  Göttin  in  ihrem  Geheul.  Selbst  die  Hunde  erzittern 
vor  ihr,  heisst  es  V.  12,  die  doch  sonst  ihre  Begleiter  und  vertrauten 
Tiere  sind.  Damit  drückt  der  Dichter  die  Furchtbarkeit  der  durch  die 
Gräber  ziehenden  Hekate  zur  Genüge  aus,  so  dass  er  das  Schweigen 
der  Natur  für  später  aufsparen  kann,  wo  er  es  als  dichterisch-psycho- 
logisches Motiv  verwenden  wird.  Zugleich  deutet  er  schon  bei  der  ersten 
Anrufung  auf  das  Verhältnis  der  Hunde  zu  Hekate^^  Dass  er  aber  an 
das  Hundeopfer  überhaupt  gedacht  haben  will,  scheint  mir  zweifelhaft. 
Er  will  in  erster  Linie  das  Furchtbare  der  Göttin  schildern.  Das  wird 
deutlich,  wenn  selbst  ihre  Lieblingstiere  vor  ihr  erzittern. 

Nach  der  Bitte  an  Hekate,  die  Zaubermittel*^"  so  wirksam  zu  machen 
wie  die  der  berühmten  Zauberinnen  Kirke,  Medea  und  Perimede*^', 
beginnt  die  eigentliche  Hexenküche.  Der  Inhalt  der  y.f/Jfia  wird  über 
dem  Feuer  gekocht,  und  diese  Handlung  wird  von  magischen  Zeremonien 
begleitet.  In  4mal  5  Versen  werden  uns  fünf  Zeremonien  vorgeführt, 
die  alle  in  Delphis  die  Liebe  zu  Simaitha  erzwingen  und  zugleich  die 
magische  Kraft  der  bereiteten  Zaubersubstanz  steigern  sollen.  Die  erste 
Strophe  lautet: 

äkfpird  TOI  Tioärov  ttvoI   Taxticu^'^  a/A'  FTJinannF 

fifciivh  —  —  — 

minn   äfia  xal  /JyF  rarra  'tu     \f1(H()()s   onria  Trannd) . 


**  V.   12.  Vgl.  mit  dem  rar  .  .  .  roofieovri    V.   12  das   tqoufovoiv    im  grossen  Pariser 
Zauberpapyrus  Z.  2829  f.  sowie  das  V''  •  •  •  frtjiooovai  Z.  2536  — 2542. 
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Dieses  Verhältnisses  gedenken  natürlich  auch  die  Zauberpapyri.  Im  grossen  Pariser 
Zauberpapyrus  spricht  der  Betende  2810  f.  zu  Hekate:  ^'x^'s  nxrknx(I)hea  fpo>rt}r. 
Wenige  Zeilen  später,  2813  f.  heisst  es  im  Papyrus  xryy^  f/i/.oi  nyninOvimi,  Heb  sind 
dir  die  wildgemuten  Hunde.  In  dem  vorhergehenden  Rezept  ist  die  Göttin  Z.  2722  f. 
als  oxvXaxdyna  angeredet,  Z.  2529  f.  sind  ihr  drei  Gestalten  und  Fackeln  und  Hunde 
zugeschrieben. 

Ebenso  selbstverständlich  ist  es.  wenn  Hekate  wie  bei  Theokrit  V.  36,  so  auch 
in  den  Zauberrezepten  als  die  Gottheit  des  Dreiwegs  erscheint.  Z.2727  wird  sie 
xuxiroioöiri  angeredet,  ebenso  2525.  2823.  2527:  icai  lotodov  //fj?f.Tf/c,  2825:  xni 
TQiddcoi'  fieöeei';. 

•°  Unter  den  q^agfiaxa  (V.  15)  sind  die  von  ihr  unter  magischen  Zeremonien  hergestellten 
Zauberstoffe  zu  verstehen,  d.  h.  der  Inhalt  der  x^/^/Va,  dessen  einen  Bestandteil  sie 
unter  die  Schwelle  des  Delphis  schmieren  lassen  wird  und  aus  dem  sie  anderseits 
den  bösen  Trank  bereiten  will.  Die  Mitwirkung  und  das  Erscheinen  der  Hekate 
gibt  der  gekochten  Substanz  die  gewünschte  magische  Kraft. 

«^  Vgl.  unten  S.  46. 

^"  Die  im  Scholion  18  b  erwähnte  Lesart  xderai  gewänne  an  Wahrscheinlichkeit,  wenn 
V.  62  das  ««'V'>  des  Antinoepapyrus  richtig  wäre  (vgl.  oben  S.  17  Anm.  30).  Das 
Schlusswort  der  Praktik  würde  auf  den  Anfang  zurückgreifen. 
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V.  18  ff.  Mehl  ist  in  der  Magie  eine  gern  gebrauchte  Substanz,  h'm 
lY  (ihf  ua  AFvxn  m'ihvov  heisst  es  m  der  Totenbeschwörung  der  Odyssee, 
/  28.  Neben  dem  Gerstenmehl  und  Gerstenschrot  kann  auch  Weizen- 
mehl ((Vafvoov)  als  magisches  Opfer  dienen.  So  in  den  Zauberpapyri 
Nr.  3,  Bd.  1,  Z.  612  ff.:  „Opfere  Weizenmehl  und  reife  Maulbeeren  und 
unausgekörnten  Sesam  und  ungebrannte  Thrionspeise,  gib  Mangold  zu, 
und  du  wirst  deines  eigenen  Schattens  habhaft  werden,  dass  er  dir  diene^^. 
Im  modernen  Sizilien  wird  Mehl  für  eine  Zeremonie  gebraucht,  die 
den  Menschen  von  den  Höllenstrafen  befreien  soll*^^  An  unserer  Theokrit- 
stelle  wird  mit  dem  Gerstenmehl  ein  einfacher  Analogiezauber  getrieben. 
Thestylis  streut  das  Mehl  ins  Feuer  und  will  damit  die  Knochen  des 
Delphis  ins  Feuer  streuen. 

Derselbe  Sympathiezauber  liegt  in  der  nächsten  Strophe  vor,  V.  23  ff. : 

Jf/7/c  Ffi  dvUwFV  Fyo)  (Y  Fjji    Ifäc/iöi  öuq  vnv 
ai'thi)'  yoK  fWTd  /jixfI  i(Fyu  y.d.TTTroioaoa^^, 
yJj^dTiirds   nfj  ihj,  y.ordt  öTiodoy  FTdü/iF>:  (winc;, 
oihd)  TOI  y.ui    UAf/ iq  fvi   </ /.oyi  ndox   d/taßrroi. 

Es  scheint  mir  eine  glückliche  Vermutung  von  Eitrem^^,  dass  der 
Name  „Delphis"  den  Dichter  auf  diese  Verwendung  der  (Vtq  vij  geführt 
hat.  Lorbeer  und  Gerstenmehl  wird  von  der  Pythia  in  Delphi  verbrannt; 
überhaupt  ist  der  Lorbeer  dem  delphischen  Apollo  heilig.  Gegenüber 
dem  Streuen  des  Mehles  läge  eme  Steigerung  des  gegen  Delphis  geübten 
Zwanges  vor,  da  ein  Stoff  gebraucht  würde,  der  mit  dem  Namen  des 
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^^  Vgl.  Sutphen  a.  a.  O.  (oben  S.  14  Anm.  21)  318. 

Calogero  di  Mino  a.  a.  0.  (oben  S.  9  Anm.  9)  253.  Die  beschriebene  Zeremonie  ist 
für  das  Weiterleben  der  magischen  Formen  in  der  christlichen  Symbolik  sehr  be- 
zeichnend: Chi  voglia  liberarsi  dalle  pene  infernali,  prenda  un  po'  di  farina,  l'awoltoli 
in  una  carta,  la  porti  al  prete,  e  il  prete  ponendola  sull'altare,  accanto  al  calice.  la 
rendera  potentissima  con  le  parole  della  consecrazione.  Poscia  quel  pugillo  di  farina 
s'impasti  e  si  mangi  tre  volte  durante  l'elevazione  deH'Ostia.  Der  Altar,  der  Kelch, 
die  Worte  des  Priesters  geben  dem  Mehl  in  ähnlichen  Formen  Kraft,  wie  bei  Theokrit 
die  lynx.  die  Zauberzeremonien  und  Hekate  dem  Inhalt  der  xs'/Jiia. 
Das  Verbum  y.n.T.-Truuto  in  intransitiver  Bedeutung  hat  bei  Legrand  und  Cholmeley 
wieder  Anerkennung  gefunden,  nachdem  noch  Wilamowitz  es  als  unverständlich 
erklärt  hat.  Simaitha  beschreibt  den  Vorgang.  Der  Lorbeer,  den  sie  in  die  Flamme 
hält,  brennt,  nachdem  er  Feuer  gefangen  hat,  langsam  nieder  und  knistert  dabei 
laut  wie  ein  entzündetes  Tannenreis  (vgl.  Diogenian  652  nei^ora  ßoä  öäqrvrjg  //.cooäg 
y.utituhti^,  Tibull  2,  5,  81).  Nach  einiger  Zeit  gerät  er  plötzlich  in  hellen  Brand  undist 
spurlos  verschwunden.  A«.7.t ro/oaoa  in  der  Bedeutung  , .nachdem  er  ins  Brennen"  — , 
vielleicht  genauer  ,.ins  Niederbrennen  gekommen  ist"  dürfen  wir  anerkennen. 
Symb.  Osl.  12.  1933,  29.  Vgl.  dazu  auch  Eitrem,  Opferritus  und  Voropfer  der 
Griechen  und  Römer.  Kristiania  1915.  274.  Symb.  Osl.  12,  1933,  29  findet  man  auch 
Auskunft  über  «/.ya«   und  nixviju  (Theokr.  2,  18.   33);  vgl.  Opferritus  264  ff.  267. 

^/  Xf       IIa 
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zu  Zwingenden  in  innerer  Beziehung  stünde.  Jedenfalls  ist  schon  rein 
lautlich  das  Spiel  mit  dem  Namen  deutlich  genug  gemacht:  1%ys  t^i 
dviaoev  tyin  d"  tjzi  JeX(ft()i  ddff  rar  aUko.  Dieses  selbe  magische  Spiel 
mit  dem  Namen  hat  Virgil  im  8.  Gedicht  angewendet.  Es  ist  bei  ihm 
auch  im  Lateinischen  ermöglicht,  da  er  den  Namen  Delphis  in  Daphnis 
verwandelt  hat;  Ecl.  8,  83: 

Daphnis  me  malus  urit,  ego  hanc  in  Daphnide  laurum. 
ducite  ab  urbe  domum  mea  carmina,  ducite  Daphnim. 

So  beweist  Vergil  ein  gutes  Verständnis  des  Theokrit.  Ohne  diese  Ab- 
sicht hätte  auch  die  Verwendung  von  Lorbeer  im  Liebeszauber  wenig 
Berechtigung^'. 

Jene  Steigerung  scheint  in  der  ersten  Hälfte  der  nächsten  Strophe 
fortgesetzt  zu  werden :  V.  28  f. 


5         < 


ibq  rovToy  rov  xi]oöy  tydj  nhy  dai/iori  ruxaj, 
WC  rdxoiT^  rn    toano^  6  MvvÖkj:;  (wiixd     \tX(fis. 

Dann  nämlich  wäre  die  Steigerung  in  der  Stärke  des  gegen  Delphis 
geübten  Zwanges  hier  fortgesetzt,  wenn  es  sich  bei  dem  xtiQÖsy  was 
allerdings  Cholmeley  mit  Recht  nicht  für  unbedingt  nötig  hält,  wirklich 
um  eine  Wachspuppe  handeln  sollte**\  Die  Figur  des  zu  Bezaubernden 
stellt  im  Sympathiezauber  eine  noch  zwingendere  Beziehung  zu  jenem 
her  als  die  Beziehung  es  war,  die  durch  die  Namen  Delphis  und  (Vn^  ni 
geschaffen  wurde. 

Delphis  ist  im  Vers  29  als  Myndier  bezeichnet,  wie  in  den  Zauber- 
rezepten die  betreffenden  Personen  genau,  gewöhnlich  mit  Angabe  des 
Vater-  oder  Mutternamens,  bezeichnet  werden.  So  z.  B.  Nr.  4,  Z.  1470  f. : 
iva  TzoQevi^h'Tf^  ä^cnoi  /loi,  toj  Öeh'a,  r/yi'  ddru  t//c  Önva  oder  1457  f , 
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Vgl.  Wünsch.  Hessische  Blätter  für  Volkskunde  8,  1909.  127.  Wenn  im  grossen 
Pariser  ZauberpapyTus  Z  2582  f.  im  selben  Rezept,  das  2544  das  '/ov/f  xai  (^uott/S/ti 
enthält,  däqvtj  uTSffgog  als  ein  der  Hekate  verhasstes  Opfer  vorkommt  (vgl.  2648  f.). 
so  hat  dies  mit  unserer  Stelle,  die  einen  reinen  Analogiezauber  darstellt,  doch  kaum 
etwas  zu  tun.    Vgl.  Eitrem,  Symb.  Osl.   12,   16. 

So  Fritzsche,  der  aus  der  lateinischen  Literatur  einige  Belege  für  diesen  bekannten 
Sympathiezauber  beibringt,  der  mit  einem  Bild  des  zu  Bezaubernden  arbeitet.  Aehn- 
liches  weiss  auch  di  Mino  aus  dem  neuen  Aberglauben  zu  berichten,  a.  a.  O.  255. 
Zwar  ist  an  der  von  Fritzsche  zitierten  Stelle,  Vergil,  Ecl.  8,80  f. 
limus  ut  haec  durescit  et  haec  ut  cera  liquescit 
uno  eodemque  igni,  sie  nostro  Daphnis  amore.  — 
nicht  unbedingt  gesagt,  dass  die  cera  die  effigies  von  75  oder  sonst  eine  Figur  des 
Daphnis  ist.    Doch  ist  auch  in  den  Zauberpapyri  Wachs  mehrfach  als  Material  für 
eine  Figur  vorgeschrieben,    so  z.  B.  Nr.  4.  Z.296;    Nr.  4.  Z.  2359.    Vgl.  Sutphen 
a.  a.  O.  (oben  S.  14  Anm.  21)  318. 


omog  n^)]Tt  fioi  ttjv  dfiva  xrjg  Sdva,  tfwi,  rio  deiva  rrjg  deiva  .  .  .  oder  Nr.  7, 
Z.  972:  qÜFiTO)  /te  fj  öfTyri  t//^-  deh'a  tf^ä,  rdv  deiva,  movna  x6  jioroy. 
Die  Beispiele  lassen  sich  beliebig  vermehren.  Die  Person,  auf  die  sich 
der  Zauber  bezieht,  muss  unzweideutig  bezeichnet  sein,  damit  auch  der 
Richtige  betroffen  wird.  Theokrit  wählt  dazu,  einer  seiner  Lieblings- 
gewohnheiten folgend,  eine  Herkunftsbezeichnung.  Vgl.  1,24.  7,71  f. 
12.  28  f.   13,49  usw. 

Wie  hier  zu  dem  xrjooy  idyj»  ein  nvy  Sai/noyi  beigesetzt  ist,  so  ist  es 
auch  für  die  beiden  nächsten  Zeremonien  bezeichnend,  dass  sie  eine 
Gottheit  beiziehen  oder  anrufen,  so  30  f. : 

yoK  öiyeiiT  oÖf  ^djtißog  d  ydlxtoi;  t^  ^AqooöiTaQ, 
idg  T/))'oc  diyoiTo  jToiT  d/Lieztoaiöi   dvoaiaiv. 

Innerhalb  des  grossen  Pariser  Zauberpapyrus  kommt  der  ^djußog  vor  in 
demZ.  2241  ff.  mitgeteilten  Gebet  an  Selene.  odußoy  oTOff/o)  ooi,  xvjiißd- 
hoy  ovi  ämofKu,  heisst  es  Z.  2296  «^  Das  Drehen  des  Kreisels  steht 
hier  im  Gegensatz  zum  Rühren  der  Cymbeln,  das  eine  tut  der  Zauberer, 
das  andere  nicht.  Das  Drehen  des  der  Selene  zugehörigen  (vgl.  Z.  2336) 
Kreisels  übt  auf  die  Gottheit  den  Zwang  aus,  dem  Wunsch  des  Zauberers 
zu  folgen,  das  Schlagen  der  Cymbeln  würde  eine  Abwehr  bedeuten,  wie 
bei  Theokrit  V.  36  das  to  yiäxtay  (hg  rd/og  dy¥i.  Bei  Theokrit  ist  die 
Analogie  klar.  Wie  der  Kreisel  herumwirbelt,  so  soll  Delphis  vor  ihre 
Türe  hinwirbeln'",  von  rasender  Leidenschaft  getrieben. 

Ueber  die  lynx  des  theokritischen  Schaltverses  und  den  Rhombos 
von  V.  30  sind  kürzlich  unabhängig  voneinander  zwei  Arbeiten  er- 
schienen, die  eine  von  Eugene  Tavenner'\  die  andere  von  A.  S.  F.  Gow 
im  Journal  of  Hell.  Studies  54,  1934,  S.  1  ff.  Tavenner  will  beweisen, 
dass  die  lynx  und  der  Rhombos  ein  und  dasselbe  Instrument  seien. 
Mit  Recht  hält  er  S.  112  ff.  daran  fest,  dass  der  Rhombos  ein  Kreisel 
ist.  Dazu  passt  die  Definition  im  Schol.  zu  Ap.  Rh.  Arg.  1,  1139: 
odfißog  fV  tnii  rnoyjoxog  dy  otoh/ovoi  ijudaty  TvmoyTtgy  xai  oihoj 
XTV710V  änoitlovciiy.  Der  Kreisel  ist  auch  der  passende  Grundkörper  der 
(pofißog  öTfofdg  genannten  geometrischen  Figur,  die  einen  Doppelkegel 
mit  gemeinsamer  Grundfläche  und  zwei   Spitzen   darstellt   und  dessen 

••  Vgl.  auch  Z.  2336  oö/ifi<K  ou'itjooi'i  als  Zeichen  der  Selene.  Sutphen  a.  a.  O.  318. 
Vgl.  Grosser  Pariser  Zauberpapyrus  Z.  2908  f.:  idyjora  ftnlovaav  U§eiv  h  jigoßv- 
goiaiv  tf4or  mit  dem  dnoTro  .toi/'  afieiegutot   Ovoaiaiv,  Theokr.  2,  31. 

"'  y^'r^*^^"  ^'^^  ^"'"-  ^^-    ^""^   ^y"'^  ^^'-  "^^  Eitrem,  Symb.  Osl.  fasc.  13.  1934. 
146  f.   DArcy  Wentworth  Thompson.    A  Glossary   of   Greek    Birds.   Oxford  1936 
S.  124  ff. 
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Achsendurchschnitt  die  ebenfalls  (jo/tißos  genannte  Rautenfigur  ergibt. 
Dem  schadet  es  nichts,  dass  den  Namen  ooufiog  gelegenthch  auch  ein 
radförmiges  Instrument  tragen  kann;  so  heisst  Schol.  Theokr.  2,  17  das 
Rad,  auf  das  der  Vogel  lynx  gebunden  werde,  auch  (joujio::,  eben  darum, 
weil  die  Scholien  den  oöufio^  von  V.  30  mit  der  lynx  des  Schaltverses 
identifizieren. 

Was  ist  nun  die  lynx?  Ebenfalls  ein  Kreisel,  sagt  Tavenner  S.  1 1 1  f. 
und  beruft  sich  dabei  auf  Servius  zu  Verg.  Ecl.  8,  21 .  Da  bemerkt  Servius 
über  den  Intercalarvers  des  Vergil:  ,,Fecit  autem  hunc  versum  ad  imi- 
tationem  Theocnti,  qui  frequenter  dixit  m  Pharmaceutria  Ivy^  l'kxf  rr 
rrjvov  ejuov  noji  dwfia  lov  ävöod,  ,,0  turbo  mantum  meum  adducito", 
sicut  hie  in  sequentibus:  „ducite  ab  urbe  domum  mea  carmina,  ducite 
Daphnin.**  Nun  aber  spricht  auch  Pindar  Pyth.  4,  214  ff.  von  der  lynx: 
jioixiXav  i'ryya  rrrodxrauoi'  OrkvftJiofhy  u'  dkvTC)  L,tv^(un(i  y.vxXd) 
juaivud'  öovir  Kvnooyh'Fia  (f  fofv  TToonoy  ävüiHonoioi.  Hier  ist  deutlich 
genug  ein  Rad  beschrieben,  auf  das  der  Vogel  Wendehals  gebunden  wird, 
der  darum  Bedeutung  in  der  Liebesmagik  gewann,  weil  man  wohl  glaubte, 
dass  die  merkwürdigen  Verdrehungen  seines  Halses  auch  zur  Anlockung 
des  Gefährten  anderen  Geschlechts  dienten^".  Tavenner  hilft  sich  mit 
der  Ansicht,  der  Kreisel,  der  Rhombos  oder  lynx  genannt  sein  konnte, 
habe  gelegentlich  an  seiner  Oberfläche  die  Form  eines  4speichigen  Rades 
gehabt  (S.  1 16.  127).  Ob  es  je  ein  solches  Instrument,  einen  Kreisel  mit 
einem  Rad  als  obern  Teil  geben  konnte,  ist  mir  sehr  zweifelhaft.  Jeden- 
falls kann  ich  mir  nicht  vorstellen,  dass  mit  dem  äkvTUs  xvxkog,  auf 
den  die  Ivv^  Terodxyafio^  bei  Pindar  gebunden  wird,  etwas  anderes 
gemeint  ist  als  ein  Rad.  Auch  Theokrit  denkt  sich  bei  seiner  lynx 
gewiss  nichts  anderes  als  ein  Rädchen,  und  zwar  ein  Instrument 
der  Art,  wie  sie  Gow  als  lynges  deutet"^.  Da  handelt  es  sich  um 
blosse  Schnurrädchen  ohne  Vogel,  wie  sie  noch  heute  als  Spielzeug 
verwendet  werden,  die  aber  auf  antiken  Bildwerken  zumeist  in 
Szenen  von   deutlich   erotischem   Charakter'^   vorkommen,    so  dass    es 

'-  In  Brehms  Tierleben  ist  davon  allerdings  nicht  die  Rede.  Nach  Brehm,  Tierleben'. 
Vögel  3,  460  f.  dienen  die  Halsverdrehungen,  die  der  Vogel  besonders  auch  in  der 
Gefangenschaft  ausübt  (vgl.  auch  Tavenner  1 10),  zur  Schreckung  des  Feindes.  Gow 
a.a.O.  3  sagt,  ohne  die  Quelle  dieses  zoologischen  Wissens  anzugeben:  The  use  of 
the  bird  in  magic  is  probably  due  to  the  curious  v^rithing  movements  of  the  neck  in 
the  pairing  season,  which  were  thought  to  attract  the  bird's  mate.  Vgl.  Wünsch  a.  a.  0. 
(oben  S.34  Anm.67)  126. 

"  a.  a.  O.  S.  3  f. 

'*  Vgl.  K.  Schefold.  Untersuchungen  zu  den  Kertscher  Vasen,  Archaeolog.  Mitteilungi  n 

aus  russischen  Sammlungen,  Berlin  1934,  4,  34.  Nr.  293  und  Abb.  23.  Vgl.  bei  Furt- 

wängler-Reichhold  3,  333  f. 
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sich  kaum  empfiehlt,  mit  Tavenner^'  blosse  Geschenke  und  Spielzeuge 
darin  zu  sehen.  Wenn  auch  Simaitha  ein  solches  Rädchen  bei  sich  hat^^, 
so  muss  sie  es  jedesmal  nach  Beendigung  der  in  einer  Strophe  zusammen- 
gefassten  Praktik  zur  Hand  nehmen  und  in  Kreisbewegung  setzen.  Dies 
erregt  in  Delphis  die  Liebe  und  zieht  ihn  zugleich  herbei.  Das  ist  das 
fAxFiv.  Etwas  ganz  anderes  ist  das  divfJnßw  von  V.  30.  Da  handelt 
es  sich  um  ein  Wirbeln  um  die  eigene  Achse,  wie  es  ein  Kreisel  ausübt. 
In  dieser  Weise  soll  Delphis  in  wahnsinnigem  Wirbel  (vgl.  V.  51  fiaivo- 
/nh'oi  i'xfkoc:)  zu  ihrer  Türe  hinwirbeln.  Dieser  Unterschied  in  der  Be- 
wegung kommt  zu  dem  hinzu,  was  Gow  a.  a.  0.  S.  1 — 3  gegen  die  Iden- 
tifizierung von  Rhombos  und  lynx  mit  Recht  anführt. 

Wir  glaubten  in  den  ersten  drei  Zauberhandlungen  eine  Steigerung 
wahrzunehmen  von  dem  blossen  Analogiezauber  mit  dem  Gerstenmehl 
über  die  Mq  rtj,  die  in  innerer  Beziehung  zum  Namen  Delphis  steht, 
bis  zu  der  Wachsfigur,  die  den  Behexten  darstellt,  der  hier  auch  genauer 
als  Myndier  bezeichnet  ist.  Eine  zweite  sich  steigernde  Reihe  scheint 
von  dem  allgemeinen  nrr  <)wtiovt  über  das  i^  \A(( QodiTag  zu  dem  Anruf 
an  Artemis  zu  führen.  Diese  Reihe  befasst  sich  nicht  mehr  mit  dem 
Behexten,  sondern  mit  den  Gottheiten,  die  bei  dieser  Handlung  in  Frage 
kommen.  V.  33  f.: 

vvv  i'^vno)  Tfi  jy/Vro«'',  rr  rV  WojFfd  xa)  tov  fv  "Ai^a 
xir/jn(t(s  ädduarTO.  xw  f}'  t/  tifq  dac/  a/Jg  äkko. 
Unter  dem  dMtiac:  im  Hades  haben  die Theokriterklärer  teils  den  UkovroQ 
bzw.  Ilkorro)}',  teils  einen  ganz  besonders  harten  Stahl  verstanden: 
F(  ydn  d  fjti  yTjs  ddduag  ovrat  nxhjodg  jiokho  finkkov  6  h  "Atöf] 
heisst  es  —  2,33 — 34  b.  Heute  versteht  man  mit  Recht  darunter  die  Tore 
des  Hades^*'.    Es  ist  das  Höllentor,  wie  es  in  der  Vorstellung  noch  bei 

"  a.a.O.  118 ff. 

Es  wäre  ja  auch  denkbar,  dass  sie  die  lynx  bloss  in  Worten  beschwört  wie  das  '-t:7o- 
iKirtc  von  y.  48.  Da  könnte  Theokrit  ebensogut  den  Vogel  meinen  und  wäre  vielleicht 
nur  von  Pindar  angeregt.  Dass  die  pindarische  lynx  des  lason  berühmt  war,  zeigen 
2  Gernmen  bei  O.  Keller.  Antike  Tierwelt  2,  53  f.  In  den  bisher  erschienenen  Zauber- 
papyri von  Preiscndanz  kommt  die  lynx  nicht  vor. 

"  Ueber  die  .yirvoa  vgl.  oben  S.  33  Anm.66.  Eitrem  Symb.  Osl.  12.  1933,  29.  Opfer- 
ritus 267.  Sutphen  a.  a.  0.  verweist  auf  Z.  2580  des  grossen  Pariser  Zauberpapyrus 
und  auf  Demosthenes  de  cor.  §  259  (S.3I8  und  327).  Im  Zauberpapyrus  gehören 
die  /F.-TTa  .-r/rfof<  allerdings  zu  dem  frevelhaften  Opfer,  das  der  Verleumder  der  Ver- 
leumdeten zuschiebt.  Danach  wären  die  .-rirvon  als  Opfer  an  Hekate  nicht  gerade 
passend. 

'*  Vgl.  Fritzsche,  Cholmeley  und  Legrand  zu  der  Stelle.  Wünsch  a.  a.  0.  (oben  S.34 
Anm.  67)  124  f.  125  Anm.  1 .  Lavagnini  a.  a.  0.  (oben  S.  1 1  Anm.  14)  36  f.  Ueber 
das  Höllentor  und  seine  Oeffnung  vgl.  O.  Weinreich,  Türöffnung  in  Wunder-,  Pro- 
digien-  und  Zauberglaube  der  Antike,  des  Judentums  und  Christentums,  Genethliakon 
W.  Schmid,  Tüb.  Beiträge  z.  Altertumswissenschaft  5,  1929,  436  ff . 
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Dante  weiterlebt"'*.  Legrand*^"  führt  eine  bei  Miller,  Mel.  de  litterature 
Grecque,  S.  442,  mitgeteilte  Stelle  aus  dem  grossen  Pariser  Zauber- 
papyrus an:  Kkri'h,  diaufr^unu  nr/jt^  y.h^ror  WfViudvTog.  Die  ursprüng- 
liche Lesart  dieses  Textes  scheint  mir  Reitzenstein  richtig  gefunden  zu 
haben:  xkrßf,  dfaCfv^nna  :irkac:  uXrrov  ddu/iutio^  (Zauberpap.  4, 
Z.  2719  f.)-  An  Stelle  der  Tore  des  berühmten  "AfVi/tn^,  unter  dem 
man  wieder  einfach  wie  die  antiken  Theokriterklärer  den  Hades 
verstehen  müsste,  erhalten  wir  für  den  ursprünglichen  Text  die 
Tore  aus  unlöslichem  Stahl^^  Von  dieser  Vorstellung  aus  ist  auch 
Theokrit  zu  verstehen;  denn  das  xiin'jodt^  V.  34  möchte  ich  nicht  mit 
den  modernen  Erklärern  als  Potentialis  fassen,  sondern  als  Optativ :  „Du 
mögest  sowohl  bewegen  den  Stahl  im  Hades",  d.  h.  „du  mögest  trennen 
und  öffnen  die  Tore  des  Hades"^-.  Diesen  Wunsch,  den  Simaitha  an 
Artemis  richtet,  um  sie  herzubeschwören,  benützt  sie  zugleich  als  ma- 
gische Analogiehandlung:  ,,und  wenn  noch  etwas  anderes  sicher  ver- 
wahrt ist",  d.  h.  „auch  das  Herz  des  Delphis  mögest  du  bewegen**^.** 
Die  Bitte  an  Artemis,  die  Tore  des  Hades  zu  bewegen,  steht  in  unmittel- 
barem Zusammenhang  mit  dem  folgenden,  35  f. 

HenjvU,  Tat  xrreg  äßiiav  dru  .tt(>//)'  (hororTW 
ä   ihog  iv  rgMomt'  lo  yjikxtov  ok  tnyo::  ny/i- 

Denn  mit  Recht  scheinen  mir  schon  die  Scholien  33—34  f.  dem 
Theokrit  an  dieser  Stelle  Gleichsetzung  der  Artemis  und  Hekate  zu- 
zuschreiben. Die  von  dem  nrv  haiuuvi  über  das  f^  \4(/  oorVrac  zur  Be- 
schwörung der  Artemis  geführte  Steigerung  wird  vom  Dichter  kunstvoll 
gekrönt  durch  die  Erfüllung  des  Wunsches,  den  Simaitha  an  Artemis  - 

'*  Für  das  Eintreten  dieser  Vorstellung  In  den  christlichen  Glauben  ist  in  den  Zauber- 
papyri der  christl.  Pap.  13  (Band  2.  S.  201)  Z.  10  bedeutsam:  Komm.  Erbarmen.  Gott 
der  Welt,  der  hinaufgestiegen  ist  in  den  siebenten  Himmel,  der  gekommen  von  der 
Rechten  des  Vaters,  das  gepriesene  Lamm,  durch  dessen  Blut  die  Seelen  befreit 
wurden,  und  um  dessentwillen  sich  von  selbst  öffneten  die  ehernen  Tore;  er,  der 
zerbrochen  hat  die  eisernen  Riegel;  der  befreit  hat  die  in  der  Finsternis  Gebundenen, 
der  den  Charon  samenlos  gemacht  hat.  .  .  .  Vgl.  über  die  Vorstellungen  vom  Höllentor 
und  seiner  Zertrümmerung  Kroll.  Gott  und  Hölle,  Studien  der  Bibliothek  Warburg 
1930  und  Beiträge  zum  Descensus  ad  inferos,  Vorlesungsverzeichnis  Braunsberg 
1922/23. 

*"  Anmerkung  zu  der  Stelle  in  den  Buc.  Gr. 

81  nXvTov  ist  ja  auch  metrisch  allein  richtig.  Die  Metrik  der  Zauberpapyri  ist  oft  sehr 
verdorben.  Hier  sieht  man  einmal  deutlich,  wie  ein  ursprünglich  richtiger  Vers  in 
Unordnung  kam;  aus  nkviov  wurde  x/rror,  wohl  nachdem  man  begonnen  hatte, 
im  Sinne  jener  Schollen  unter  dem  Adamas  den  Gott  Pluton  zu  verstehen. 

*-  Hekate  ist  auch,  abgesehen  vom  Höllentor,  eine  Türöffnerln.  Im  Zauberpapyrus 
Nr.  4,  Z.  2751  wird  sie  tJ//|<.Tj'///  genannt.    Vgl.  Eitrem  Symb.  Osl.  12,  14  f. 

*"*  Vgl.  3,39:  i^^i  ovx  ddafinviiva  iaiiv. 
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Hekate  richtet^'.  Die  Göttin  naht  wirklich^'.  Aehnliche  Kunst  war  es, 
wenn  in  V.  30 — 31  der  sich  steigernde  Zwang  gegen  Delphis  abgeschlos- 
sen wird  durch  den  krönenden  Wunsch  hivolro  ttoiT  ntiFxtQami  DvQcuaiv. 

Was  die  herannahende  Göttin  eigentlich  soll,  hat  Theokrit  nicht 
ausdrücklich  gesagt.  Der  sophronische  Mimus,  aus  dem  das  Motiv  der 
beschworenen  und  herannahenden  Hekate  stammt,  hilft  nicht  viel,  da 
die  Ueberreste  nicht  erkennen  lassen,  wozu  Hekate  berufen  wird.  Wir 
müssen  versuchen,  aus  dem  theokritischen  Text  mit  Hilfe  der  Zauber- 
papyri Aufschluss  zu  gewinnen.  Zunächst  ist  deutlich,  dass  mit  Strophe 
32 — 36  ein  Abschluss  erreicht  ist.  Es  folgt,  einen  deutlichen  Einschnitt 
bezeichnend,  die  Strophe,  in  der  das  Schweigen  der  Natur,  das  beim 
Nahen  der  Göttin  herrscht,  der  nicht  zum  Schweigen  kommenden  Qual 
in  der  Brust  des  Mädchens  entgegengesetzt  ist.  Für  das  Verständnis 
der  folgenden  Strophe  und  der  Rolle,  die  Hekate  dabei  spielt,  tun  wir 
gut,  auf  denselben  Zauberhymnus  zurückzugreifen,  der  uns  schon  das 
Verständnis  des  Stahls  im  Hades  ermöglichte.  Es  handelt  sich  bei  diesem 
Z.  2708  ff.  mitgeteilten  Rezept  wie  bei  Theokrit  um  eine  (iyoy/j,  d.  h. 
einen  Liebeszauber,  der  die  geliebte  Person  zum  Hause  des  Zaubernden 
herführen  soll.  Dieser  Zweck  wird  erreicht  durch  Beschwörung  der 
Selene,  die,  wie  die  Benennungen  zeigen,  auch  als  Hekate  und  Artemis 
gefasst  ist.  Die  Gottheit  wird  herbeigerufen:  ^Vro',  'Exari],  ytynFonn  . .  . 
lautet  der  Anfang  des  Gebetes,  Z.  27 1 4.  Für  die  Aehnlichkeit  mit  Theokrit 
will  es  nicht  viel  heissen,  wenn  Hekate  2722  f.  als  oxrÄay.nyfioa  (vgl. 
Theokr.  2,  35,  Hekatehymnus  bei  Hippolyt  4  yaioovnn  nxv/Axon'  vkaxfi 

"  Wir  setzen  damit  voraus,  dass  die  Stellung  der  Verse  27  31  nach  41  (so  K.)  trotz  ihrer 
Bestätigung  durch  den  Antlnoepapyrus  unrichtig  ist.  Nach  dem  Erscheinen  der  Göttin 
und  der  durch  die  Ruhe  der  Natur  bewirkten  Erinnerung  an  die  eigene  Unruhe 
nimmt  sie  in  3mal  5  Versen  noch  drei  Zauberhandlungen  vor  (Spende,  Beschwörung 
des  Hippomanes,  Verbrennung  der  Mantelquaste).  Vor  das  Erscheinen  fallen  die 
einfachen  Analogiezauberhandlungen,  die  in  den  beiden  Strophen  17-21  und  22  26 
praktiziert  werden  und  die  gleichartig  in  der  Strophe  27  31  fortgesetzt  sind.  Der 
Aufbau  der  Praktik  ist  also  bei  der  gewöhnlichen  Stellung  der  Verse  27  31  viel  klarer, 
als  wenn  man  sie  nach  41  setzt.  1 .  In  3mal  5  Versen  einfache  Analogiezauberhandlungen 
2.  Beschwörung  und  Erscheinen  der  Gottheit,  Wirkung  der  Stille  in  der  Natur  auf 
Simaitha.  3.  In  3mal  5  Versen  neue  Zauberhandlungen,  die  aber  noch  andersartige 
Motive  enthalten  als  jene  einfachen  Handhingen  der  Verse  17—31,  V.  45  f .  die  An- 
spielung auf  Theseus  und  Ariadne,  V.  48  f.  das  arkadische  Kraut  Hippomanes,  V.  55  f. 
einen  neuen,  durch  die  Mantelquaste  verursachten  Ausbruch  des  Schmerzes. 
Das  zeigt  das  Hundegebell  an.  Auch  die  modernen  Zauberinnen  in  Sizilien  achten 
sorgfältig  auf  das  ,,Echo**  (lu  lecu),  das  ihre  Handlungen  draussen  findet,  vgl.  Calogero 
dl  Mino  a.  a.  O.  (oben  S.  9  Anm.9)  254.  Natürlich  ist  daraus  nicht  zu  schliessen, 
dass  Theokrit  seine  Kenntnisse  des  Zauberwesens  in  Sizilien  aufgelesen  hat.  Calogero 
dl  Mlno's  Beispiele  sind  ja  nur  ganz  im  allgemeinen  lehrreich-  Das  Hundegebell  hat 
schon  Sophron;  fg.  6K  lautet; 

xvojv  Jioo  fteyaoecov  fieya  vkaxiecov. 
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Orph.  Hymn.  I,  5  oxvkaxhiv),  2727  mit  loiotYm  (vgl.  Theokr.  2,  36, 
Hekatehymnus  bei  Hippolyt  2;  vgl.  Charikleides  bei  Athenaios  7,  325  d, 
Meineke  Fragm.  Com.  Graec.  4,  556  ()FnjToiv  'Exair]  xoKxYni  Orph. 
Hymn.  1,  1  ehodit]v  'ExdT)jr  xh]s(o,  imotHiiv,  angeführt  bei  Wilamowitz, 
Glaube  der  Hellenen  1,  176),'  2722\ls  Trorna  (vgl.  Theokr.  2,  43. 
Sophron  Z.  17)  angerufen  wird.  Auffallend  ist  aber  schon,  dass  der 
erste  Name,  den  sie  nach  dem  öia'QFv^ana  TxvXag  uAvzov  dddiiayToq  (2720) 
erhält,  "Aotfui  lautet.  Artemis  heisst  die  Göttin  auch  bei  Theokrit.  V.  33, 
an  der  Stelle,  neben  die  schon  Legrand  die  Worte  des  Zauberhymnus 
stellte.  Wir  gelangen  zur  selben  Vermutung,  die  uns  schon  das  änvy/ 
daljiwv  (Theokr.  2,  1 1)  und  das  'Exükl  dao.-i/S]Ti  im  Vergleich  mit  dem 
ijovxe  xai  danjikrjii  (Zauberpapyrus  Nr.  4,  2544.  2856)  nahelegen^*^ ! 
Theokrit  hat  solche  Formulare  gekannt.  Die  umgekehrte 
Möglichkeit,  dass  nämlich  Theokrit  auf  die  Zauberformulare  gewirkt 
hätte,  braucht  nicht  in  Betracht  gezogen  zu  werden.  Theokrit  ist 
deutlich  genug  der  Verarbeitende. 

Das  folgende  wirkt  bestätigend.  Im  Papyrus  spricht  der  Beschwö- 
rende weiter,  Z.  2727  ff. :  „Heran  Hekate,  des  Dreiwegs  Göttin,  .  .  . 
Hekate,  dich  mit  dahingeschwundenen  vorzeitig  Gestorbenen  rufe  ich 
an,  und  jene  Heroen,  die  unvermählt  und  kinderlos  starben,  wild 
zischend,  Groll  im  Herzen  verzehrend.  ..."  Nun  gibt  er  dieser  wilden 
Schar  den  Befehl,  Z.  2735  ff.:  „Stellt  euch  über  das  Haupt  der  NN. 
und  raubt  ihr  den  süssen  Schlaf,  und  ihr  lege  sich  niemals  fest  verbunden 
Lid  auf  Lid.  Doch  aufreiben  soll  sie  sich  um  meiner  sehnsüchtigen 
Sorgen  willen,  die  Schlaflosigkeit  lieben."  Dann  aber  Z.  2740  ff.:  „fi  ()f 
Tiv  äkXor  F^ovo'  Fv  xohroig  xardxFiTfu,  xfIvov  d:i(i)G(inth»,  fjhf  fi"  h 
(pQFolv FyxaTn{^FOi%n xal  jiQohjrovoaidy^inia  fjt  FuoTgjTooßrQoioi  TiaoForo), 
dajiivo/iFV)]  f/n^xfi  ^^'  ^f^fl  ^  i^<'>'ffj'^'  ^^'^  Frrfj.'*  Dann  weiter  nach  erneuter 
Beschwörung,  Z.  2756  ff. :  finivo/(Fvt]  fj  d(Fiya}  ijxnt  fji*  huiirn  ßroaini 
xdxiora,  hjßofiht]  tfxv(i)v  nvv}]fhit]s;  tf  tox/jo)}'  xw  mryFOrnd  zo  jrdr 
ävdgo)v  yFvog  i]6e  yvvaixon'  Fxrog  F/ior  Tor  fiFlvu,  twvov  fiF  6  F^ovoa 
TraoFOTO),  FV  7  Ofm   dnjKvniih'}]   xn(iTFnr]s    »'jt*  FQtoTog  drdyx)]g. 

Bei  Theokrit  aber  lesen  wir  Z.  43  ff. : 

ig  rglg  änooiiFv^d)  xdg  Toig  rdfiF,  Jiorvia,  qtDvöy^'^ 
Fixe  yvvd  r}]V(i)i  jianaxFxhTfu  fTtf  x(u  dvi'jo, 
roooov  F'x<)t  Xdßng,  onnov  noxd    ("•))) nm   ffavTi 
iv  Aiai  Xanf^rj/isv  FVJikoxdfKo    Aoidfivag. 
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Vgl.  oben  S.  27. 
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Antinoepapyrus.  Ueber  die  dreifache  Spende  vgl.  Eitrem,  Opferritus  107  f. 


Die  theokritische  Handlung  ist  am  besten  so  zu  verstehen,  dass  Simaitha 
beim  Nahen  der  Gottheit  die  xFXFßn  vom  Feuer  nimmt,  vom  flüssigen 
Teil  ihres  Inhalts  der  Hekate  spendet  und  dazu  den  Wunsch  ausspricht, 
den  wir  ganz  ähnlich  in  dem  Gebetsformular  des  Papyrus  für  Hekate 
fanden.  Dem  TiaoaxFxAndi  des  Theokrit  (V.  44)  entspricht  Z.  2740 
F'/ovo*  iv  xoknoig  x(ndxFiT<u,  dem  fTjf  yvvu  .  .  .  f\xf  xal  dv/jg  (V.  44) 
das  dr()g<7)}'  yivog  ijÖF  yvvatx(ov  Z.  2759  f.,  dem  Vergessen  der  Ariadne, 
das  für  die  gelehrte  Kunstdichtung  bezeichnend  ist  und  einen  hohen  Grad 
ausdrücken  soll,  das  Vergessen  der  Kinder  und  Eltern  Z.  2757  ff.;  weiter- 
hin entspricht  das  fuiivo^ihij  von  Z.  2756  (vgl.  auch  Z.  2908  ff.  a^ov  xijv 
ÖFh'd .  .  .  xdyjmd  twkovoav  iki) fIv iv  jiqoü vooioiv  ifiov  xoc  ÖFlyog,  ov  fj  ÖFira, 
(ftÄoTtjxt  xai  Fr}'}"!,  oYnxgn)  ihwvof^nviiVj  xirxgomi  ßiaioig  Im  di'dyxj]  .  .  .) 
dem  uairojUFVoji  YxFlog  des  Theokrit  V.  51  ;  das  in"  ijiioTg  TTgoßrooioi 
TtanFoxd)  von  2743  und  das  i'jxoi  iji*  ijuaioi  ßvgaioc  von  2757,  das  in 
dem  TiÖ)}  in  iiuiloi  dvgatoi  TiaoFarw  am  Schluss  Z.  2783  wiederkehrt, 
erinnert  an  das  ()tvo7T()  noiT  duFzigdioi  ßvomniv  von  V.  31  bei  Theokrit. 
Es  kommt  hier  doch  so  vieles  zusammen,  dass  man  zur  Ueberzeugung 
gelangt,  dem  Theokrit  habe  ein  Zauberrezept  an  Selene  -  Hekate - 
Artemis  vorgelegen,  wie  es  sich  ähnlich,  z.  T.  in  denselben  Versen,  bis 
in  die  uns  gebliebene  Sammlung  erhalten  hat.  Dass  auch  hinter  den 
Versen  38  f.  Stellen  aus  den  Zauberpapyri  stehen,  sahen  wir  oben  S.  30  f. 

Die  Göttin  soll  helfen,  den  Delphis  zurückzugewinnen.  Auch  im 
Zauberpapyrus  Nr.  36,  Z.  187  ff.  ist  es  Hekate,  welche  die  Geliebte 
herbeiführen  soll.  Ausserdem  wird  Theokrit  gedacht  haben,  die  An- 
wesenheit der  Göttin  könne  entscheidend  dazu  beitragen,  dem  Zauber- 
stoff magische  Kraft  zu  verleihen.  Diesen  doppelten  Zweck  hat  auch 
wieder  die  folgende  Strophe,  Z.  48  ff. : 

iJiJiojuai'Fg  (fvxüv  ioxi  tkw    Agxdoi,  xiin   d  im  Jidoai 
xai  TiMoi  /tairovxai  dv*  (ooFn  xal  doa\  Ttijtoi. 
(?)g  xal  Aihfiv  lÖotiii,  xal  ig  xoÖf  diotia  JiFgdaat 
ßiairojiiFvoi   TxFÄog  kiJiagdg  fxxooüf  na'/Jtiaxgag. 

Das  l-TTioiiavig  ist  hier  klärlich  als  ein  Kraut  gedacht  —  im  andern 
Fall  hätte  das  mw*  Aoxdoi  keinen  Sinn.  Nach  dem  Wortlaut  der  Scholien 
steht  Theokrit  mit  dieser  Auffassung  im  Gegensatz  zu  Aristoteles  und 
Theophrast^^ ;  doch  lesen  wir  in  der  Pflanzengeschichte  des  Theophrast 

**  1'  48/49  a  iiJiouaveg  (finur :  orte  qvi<W  fotiv  ovz'  iv  Aoxaöi'n  yirofjevor,  a/Aä  ro 
f.ii(f  vo/ieror  xot^  nö)Xoig  xuxu  rtjv  yFVfOiv  f:jI  tov  ftsTw:iov  aaoxiov,  öjieg  ovvxeXsl 
sToog  qpiATQu,  w<;  \iQiaroith)s  (Hlst.  an.  6,22,  577  a  9;  vgl.  6,  18,  572  a  21.  8,  24, 
605  a  2)  xai  Oeöqijaaxo^.  (vgl.  Fragm.   175  Wimmer  [ed.  1866,  4601). 
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9,  15,  6  (fvexni  dk  yjtl  (bei  den  Arkadern)  6  tuJvfiakXoq,  t^  ov  lo 
IjiTiofKivt^^^.  Vgl.  das  Tirnj  'Aoxnoi  des  Theokrlt  2,  48,  mit  dem  theo- 
phrastischen  7  ruai  de  muj  arroT^  (a.  a.  0.  §  5).  Auch  war  in  dem 
Kräuterbuch  des  Krateuas  das  IjiJiotuivtq  als  Pflanze  beschrieben. 
-1  48  49  b:  Komtvaq  f/ )joiv  Py/ir  to  (/VTny  yjiunnv  (og  nixvoc  dyoioo, 
jUfhhTFooy  de  to  (/  rkkov,  (onneo  niiyjnvos  ay.nvfhodorg.  or  nevioi 
7zoooTi&}]oiv,  et  jioos  (fiAxod  ariijid?.hT(u.  Es  ist  der  Pflanzenkenner  Theo- 
krit,  der  in  dem  mjioiiuives  ein  Kraut  sieht.  Es  hat  aber  auch  innerhalb 
der  theokritischen  Zauberhandlung  seinen  guten  Sinn,  dass  er  das 
ijuiofuiveg  als  Kraut  fasst. 

Nachdem  nämlich  Simaitha  in  der  vorhergehenden  Strophe  der 
Hekate  von  dem  flüssigen  Teil  des  Zauberstoffes  gespendet  hat,  w^endet 
sie  sich  nun  den  Kräutern  in  der  xeAefia  zu,  den  7  lArod  von  V.  1 ,  die 
w^ir  in  den  thjara  von  V.  59  wiedererkennen^".  Durch  die  Berufung  auf 
das  Kraut  iTiTiojiiaveg,  das  die  Füllen  und  Stuten  rasend  macht,  übt  sie 
nicht  nur  den  Analogiezauber  auf  Delphis  aus,  sondern  erhöht  zugleich 
die  Zauberkraft  der  Öoövny  die  sie  nunmehr  aus  dem  Hexenkessel  heraus- 
nimmt.  Die  Berufung  auf  das  InnoiuivtQ,  das  sie  selbst  zwar  nicht  besitzt^', 
ist  lange  nicht  so  sinnlos,  wie  Roussel  annimmt"-.  Selbst  die  einleitende 
Formel:  iTuio/Kireg  (f  viur  eort  jkw  Woxdm  braucht  nicht  den  Charakter 
pedantischer  Gelehrsamkeit  zu  haben,  den  Roussel  in  ihr  sieht,  trotz 
dem  leisen  Anklänge  an  das  theophrastische  Pflanzenbuch.  Können  wir 
diese  Worte  nicht  als  feierliche  Formel  verstehen,  mit  der  Simaitha  das 
ferne  und  berühmte  Kraut  beschwört,  dass  es  ihren  eigenen  Kräutern 
seine  gewaltige  Kraft  mitteile? 

Zum  Abschluss  zerzupft  Simaitha  eine  Troddel  vom  Mantel  des 
Delphis  und  wirft  sie  ins  Feuer,  das  also  weitergebrannt  hat,  nachdem 
die  xeleßa  abgenommen  war.  Wie  sie  nach  der  Beendigung  der  eigent- 
lichen Hexenküche  beim  Erscheinen  der  Hekate  von  ihrem  eigenen 
Seelenzustand  gesprochen  hat,  so  heisst  es  auch  jetzt,  nachdem  die 
Mantelquaste  des  Geliebten  ihren  Schmerz  erneuert  hat,  zum  Abschluss 
der  ganzen  Zauberzeremonie:  55  f., 

alaX  ^'Eoioq  drinoe,  li  fieu  juehir  ex  ygoog  (utiu 
ijuif'ig  cog  huväxig  ajiav  ex  ^ibelhi  jieinDxag. 

«»  Vgl.  Kaibel.  Hermes  36.  607  f. 

®*  Auch  Cholmeley  will,  allerdings  durch  ein  unrichtiges  Mittel,  das  Kraut  1:1:10 fiaveg 
in  Verbindung  bringen  mit  den  Ooova  von  V.  59. 

»^  Vgl.  Eitrem.  Symb.  Osl.  12.  1933.  28. 
»2  a.  a.  O.  (oben  S.  1 1   Anm.  13)  365. 


Wenn  auch  die  Verwendung  von  Kleidern  oder  Kleiderfetzen  des 
Behexten  bis  zum  heutigen  Tag  ein  geläufiges  Mittel  der  Zauberpraktik 
ist®^,  so  trägt  doch  diese  Abschlußstrophe  wieder  mehr  psychologischen 
als  magischen  Charakter.  Wir  verstehen,  dass  dieses  Mädchen,  dem  die 
Liebe  wie  ein  Egel  erscheint,  der  ihr  das  Blut  ausgesogen  hat,  zum 
Letzten  entschlossen  ist.  Wenn  der  Liebeszauber  nicht  wirkt,  so  wird 
sie  ihm  den  Todestrank  bereiten.  Diesen  Entschluss  spricht  sie  sowohl 
jetzt  aus,  bevor  sie  der  Thestylis  den  Auftrag  gibt,  die  dgova  unter  die 
Schwelle  zu  streichen;  sie  wird  einen  Salamander^"*  zerreiben  und  ein 
böses  Getränk  daraus  bereiten.  Denselben  Entschluss  spricht  sie  wieder 
am  Ende  des  ganzen  Gedichtes  aus.  Wenn  er  mich  wieder  betrübt,  bei 
den  Moiren,  so  wird  er  an  das  Tor  des  Hades  klopfen,  161  f.: 
ToJd  Ol  er  xinim  xdxn  (f(wu(tx(i  ifUfd  (f  vAdnoeiv, 
\4norgi(i),  öeoiioivd,  JTdgd  ^eiroio  jiintiorafi. 

Die  Stelle  zeigt,  wie  in  hellenistischer  Zeit  in  den  ostgriechischen 
Gegenden  das  Babylonisch-Assyrische  gerade  auch  in  den  niedern  Kreisen 
eindringt.  Dass  es  nicht  nur  in  den  niedern  Kreisen  eindringt,  spiegelt 
sich  in  der  Nachricht,  Berossos  habe  in  Kos  eine  Astrologenschule 
eröffnet*''.  Die  neuere  Forschung  hat  auch  einiges  Licht  geworfen  auf 
den  Zusammenhang  hellenistischer  wissenschaftlicher  Astronomie  mit 
der  babylonischen  Sternkunde**''. 

Der  Vergleich  der  theokritischen  Zauberhandlung  mit  den  magischen 
Papyri  hat  uns  im  einzelnen  manches  ähnliche  Motiv  gezeigt.  Meistens 
handelte  es  sich  bei  Theoknt  um  Sympathiezauber.  Auch  dieser  ist 
aus  den  Zauberpapyri  zu  belegen.  Bd.  2,  Nr.  10,  Z.  36  ff.  ist  ein  Unter- 
werfungsmittel angegeben:  ,,Nimm  eine  bleierne  Tafel  (oder  Platte)  von 
einem  Maultiergespann,  schreib  die  untenstehenden  Namen  auf  sie  und 
leg  die  Zunge  eines  Frosches  hinein.  Sprich,  wenn  das  Blatt  mit  der 
Froschzunge  in  deine  rechte  Sandale  gelegt  wird:  \og  tqvtu  tu  äyia 
nvouam    TinrelKu,    ovroK    x<d    n    delni    .  .  .     Vgl.    (hg-ovra)  Theokr.  2, 

24-26,  oK-dk  Theokr.  2,  28-29.  30-31.   Oder  Nr.  36,  Z.  80 ff.: 

ihg   vjueig  xdieaße  xal  jrrgorntie,  orrog  xn\  1)  ^pvyjj,   fj  xagÖia  xT/g  öeivu, 

»=»  Vgl.  Calogero  di  Mino  a.  a.  O.  (oben  S.  9  Anm.  9)  252.  253.  254. 

^*  Ueber  dieses  Tier  vgl.  Nikander  Alexipharm.  537  ff.  Zertretene  Salamander  findet 
man  im  Tessin  häufig.    Sie  sind  noch  heute  das  Opfer  des  Volksaberglaubens. 

'**'  Vitruv  9,6.  2.  Berossos  fg.  24,  Müller  F.  H.  G.  2,  510:  primusque  Berosus  in  insula 
et  civitate  Coo  consedit,  ibique  aperuit  disciplinam  (nämlich  der  Astrologie).  Berossos 
widmete  sein  Werk  lidjir/.omtyä  Antiochos  I  (281-  261),  lebte  aber  schon  zur 
Zeit  Alexanders.    Vgl.  Schwartz  R.  E.  s.  v.  Berossos  4,  Sp.  309. 

'**  Vgl.  Paul  Schnabel,  Berossos  und  die  babylonisch-hellenistische  Literatur,  Berlin  1923, 
211  ff.  bes.  219.  227  ff. 
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f}<;  exexev  i)  öeTva,  tax;  äv  tXih]  qdovaa  fuk  tov  dExm  . . .  Oder  Nr.  36. 
Z.  333  ff.  ein  Herbeiführungsmittel  mit  Myrrhe.  Die  Myrrhe  wird  auf 
den  Boden  des  Schwitzbades  geworfen,  und  das  Gebet  lautet :  339  ff. 
üJiüTuy  0£  (idhi),  ZjLWQva,  tni  lov  ojooßikov  xt);  Tihixos  rov  (iidaviov 
xovTüv,  OK  or  xdtj,  ovtok  xnt  or  xavoFig  xijv  dfJvn  ...*'. 

Vgl.  Wünsch,  Antike  Fluchtafeln,  Nr.  3,  Z.  15  f.:  ojg  orroc  6  dXtxTioo 
xaxaÖtÖETiu  xoTg  nonl  xai  xai;  Xtoni  xal  xfj  xetfaXf/,  ovTO)g  xdxnd/joaxf 
xd  oxeXr]  xal  xng  '/Jq(l;  xai  xijv  xFi/fdiiv  xai  xt/v  xniMiv  Bixxouuxov  xov 
fjviüxov  .  .  .   Z.  346 ff.  geht  es  weiter:  ,, Führe  bei,  verbrenne  die  NN.  . .. 
erwache,  Zmyrna,  und  begib  dich  an  jeden  Ort  und  spüre  aus  die  NN 
und  öffne  ihre  rechte  Seite  und  gehe  ein  in  sie  wie  Donner,  wie  Blitz,  wie 
lodernde  Flamme,  und  mach  sie  mager,  bleich,  kraftlos,  machtlos,  schlaff 
an  (der  Tätigkeit)  ihres  ganzen  Körpers,  bis  sie  herausläuft  und  zu  mir 
dem  NN,  Sohn  der  NN,  kommt  ..."  Die  Stelle  ist  noch  in  anderer  Hin- 
sicht bedeutungsvoll.  Roussel^"  wirft  dem  Theokrit  vor,  Liebeszauber  und 
Schadenzauber  zu  vermengen,  indem  er  Handlungen  wie  das  ooxia  jidontir 
(Z.21)  oder  das  odox'  duaihh'tiv  (Z.  26)  als  Schadenzauber  fasst,  der  dem 
Delphis  den  Tod  bringen  müsste.   Die  angeführte  Stelle  aus  den  Zauber- 
papyri zeigt  die  Unrichtigkeit  dieser  Anschuldigung.    Das  Feuer  soll 
den  Delphis  nicht  töten,  sondern  nur  durch  Liebe  verzehren,  bis  er 
gleichsam  mürbe  gemacht  ist  und  zu  Simaitha  kommt.   Diese  Verzehrung 
der  geliebten  Person  durch  den  Brand  der  Liebe,  den  der  Zauberer 
erzwingen  will,  wird  gelegentlich  mit  sehr  starken  Ausdrücken  bezeichnet. 
So  heisst  es  Bd.  2,  Nr.  16,  Z.  l  ff.:^^  'OoxiCio  of,  vFxvöaifiov , . .  :ioujaur 
q&FivFiv  xal  xaxax}]xeotfai  ^aoamioviL  im  xih  f^ioxi     l/oop^o^orroc,    ijv 
FXFXF    TixoH.    xavoov   x}jv    xandtnr    <lvxoi\  Fxxtj^or,    xai  xo  altta  avxov 
ixdt'jAaoov   jtiov   (fdia^^^,    Fooxt,    oörrtj,    l'co;  l'kd)}  l^toanuDv,  (pv  fxfxf 

'^  Dass  die  Myrrhe  hier  nicht  wie  bei  Theokrit  das  Wachs  usw.  nur  als  Analogen  zum 
Behexten  gebraucht  wird,  sondern  aktiv  die  Geliebte  brennen  soll,  wie  sie  selbst 
gebrannt  wurde,  hätte  seine  Entsprechung  auch  bei  Theokrit.  wenn  tatsächlich  bei 
ihm  der  Gedanke  der  wäre,  dass  die  v  i^-J<jn  auch  darum  unter  jenen  Analogie- 
zeremonien heiss  gekocht  wurden  und  dann  unter  der  Schwelle  nochmals  zu  dem 
Zwecke  gebrannt  werden  (vgl.  oben  S,  17  f.  Anm.  30).  damit  sie  nunmehr  von  der 
Schwelle  aus  aktiv  die  analoge  Wirkung  auf  Delphis  ausüben. 

»«  a.  a.  O.  363  f.  Vgl.  auch  Lavagnini  a.  a.  O.  (oben  S.  1 1  Anm.  14)  34  f.  41  ff. 

**  Der  Text  ist  teilweise  ziemlich  stark  ergänzt,  doch  ist  das  Wesentliche  klar. 

100  Yg]  Theokrit  2.  55  f.  Stammt  etwa  auch  dieses  Motiv  vom  Aussaugen  des  Bluts, 
das  bei  Theokrit  nicht  mehr  magisch  verwendet  ist,  aus  dieser  Sphäre?    Vgl.  auch 

2.  163  ff.: 

ÜA/ä  ir  fih'  xfi'i^oiou  -^or'   ihxsavov  xui.ie  .tiolfot;, 
jToivi'-  tyto  6'  oiaoj  xov  ifiov  jiovov  mojifq  vneatav. 
XCiQe  ^fXavaia  Xuiaoo^ooe,  /uiosre  d'  uXXoi 
uöxeQsq,  evxäXoio  xar'   avTvya  Nvxius   o.iaÖot.   — 
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[fandjLi}]x oa,  jtoos  \iooxoocwv,  tjv  fxfxe  Tixa)i,  xal  JToujnf]  xd  xaxadvfud 
fiov  ndi'xa  xal  (iiaiiFiv}]  f/(f  (/do)v,  F(og  oxov  elg  ''Aid}]v  d(pixt]xai. 
Würde  dies  alles  wörtlich  und  physisch  vom  Totendämon  ausgeführt, 
so  käme  Sarapion  auch  nicht  mit  dem  Leben  davon.  Oder  Nr.  19  a, 
Z.  50  ff. :  ,,Ja,  Herr  Dämon,  führ  herbei,  brenne,  vernichte  (oXfoov), 
entflamme,  umfmstere  sie,  dass  sie  brennt,  in  Flammen  gerät,  stoss  in 
Foltern  die  Seele,  das  Herz  der  Karosa,  Tochter  der  Thelo,  bis  sie  aus 
dem  Haus  rennt  und  kommt  zu  Apalos,  Sohn  Theonillas,  aus  Verlangen 
und  Liebe  zu  dieser  Stunde,  gleich  gleich,  schnell  schnell  . . .  lass  sie 
nicht  denken  an  den  Mann,  nicht  an  ihr  Kind,  nicht  an  Trank,  nicht 
an  Speise;  doch  kommen  soll  sie,  zerschmelzend  vor  Begehren  und  Liebe 
und  Verlangen  nach  Vereinigung^^^  im  höchsten  Mass  verlangend  nach 
Vereinigung  mit  Apalos,  Sohn  der  Theonilla,  in  dieser  Stunde,  gleich 
gleich,  schnell  schnell."  Fleisch  und  Knochen  sollen  verzehrt  werden, 
wie  bei  Theokrit  in  den  Versen  21  und  26,  so  im  grossen  Pariser  Zauber- 
papyrus (Zauberpapyri  Nr.  4)  Z.  1 529  ff.  Es  handelt  sich  wieder  um 
einen  herbeizwingenden  Liebeszauber  über  einem  Räucherwerk  von 
Myrrhe,  1510  ff. :  ,, Sitzt  sie,  so  soll  sie  nicht  sitzen,  spricht  sie  mit  einem, 
soll  sie  nicht  sprechen  . . .   geht  sie  zu  einem,  soll  sie  nicht  gehn  . . . 

mit  einem  astronomischen  Naturbild,  wie  es  im  Grossen  Pariser  Zauberpapyrus  (Pap. 
Mag.  Nr.  4)  Z.  2789  ff.  im  Gebet  an  Selene  ausgeführt  ist:  vvxxog  äyakfia,  vea, 
ff  (uaiftfiooTF,  ijotyh'Fia,  {j  /non:7oTs  Tarnoioiv  ytj  f^^oiifrij,  ßaoilEia,'He).iov  öoöfiov 
tnov  FV  uofianir  i:T:jFvovnn,  '>]  yanirfor  Toionfor  rninnnTc  [tOQqxuai  /ogeveig  uoiodoiv 
xcofuiCovou .  .  .   Vielleicht  dürfen  auch  die  Verse  140  ff.: 

xal  rayi'  yootg  ejri  /gtori  :rF:iaivero,  xai  xa  CTQoofOJxa 

j9f()/<f>rfo'   ijs    i)  yxQoai&F,  xai  n/'tOrQiaöouFg  ndv .  .  . 

F.Tnä/i^t]  xa  fiFyiaxa,  xai  f<;  jioOov  ijrdo/iFg  a/iffo).  — 

mit  Stellen  verglichen  werden  wie  im  Grossen  Pariser  Zauberpapyrus  Z.  400  ff.:  '»'a 
fioi  äi(jg  xijV  (^FTra  xai  xff/a/.i/r  xF(f  aXfj  xokXt'jOfj  xai  yfO.Fa  yFi'/.FOi  nvr(u/<t]  ,  ,  ,  xai 
fiijnov  injno»  rfFh'tnij  ...  xai  in  ar/  nn^intaxa  Furxr/g  fxxf/.fo}]  ij  ()FTra  ftFz'  Fitov 
Solche  Stellen,  wie  sie  m  den  Liebeszauberpapyri  sehr  häufig  sind,  können  in  ähnlicher 
Weise  die  theokritischen  Verse  mitveranlasst  haben,  wie  oft  Stellen  aus  der  eigentlichen 
Literatur  hinter  seinen  Versen  stehen,  indem  er  empfangene  Anregungen  umbildet.  Die 
magische  Sphäre  ist  innerhalb  des  2.  Teils  der  Pharmakeutriai  auch  90  f.  festgehalten. 
^"^  Mit  TfjxonFftj  XO)  h'noixi  xai  xf)  q  i/.ia  xai  nrror<nia  vgl.  Theokr.  2,  29:  (og  xäxoiO 
v.T  FO(i)X(>g.  An  den  von  Roussel  als  Schadenzauber  gedeuteten  Stellen  lässt  sich 
Theokrit  eine  gewisse  Undeutlichkeit  zu  Schulden  kommen,  indem  ein  F.-ri  fo(oxi, 
vjx  Fooxog,  (xfil  f/i/Ja  fehlt,  das  V.  29  wie  im  Pap.  16  (oben  S.  44  f.)  und  19  a. 
Z.  54  f.  klarmacht,  um  was  für  einen  Brand  es  sich  handelt.  Aber  auch  in  den  Papyri 
ist  es  oft  nicht  ausdrücklich  gesagt,  dass  Liebesbrand  gemeint  ist;  so  heisst  es  an  der 
oben  S.  44  angeführten  Stelle  Pap.  Mag.  Nr.  36,  Z.  340  ff.  bloss:  ('>g  ov  xät],  ovxoyg 
xai  ni'  xaroFig  xijr  ()(Fira)  .  .  .  aior,  xavnov  xijv  ^eira  .  .  .  Fi'oFkdF  <og  ßQorxtj, 
(bg  dnxna:xt'j,  log  (p/Ao^  xaoinvt],  niai  jxonjoor  avxijv  /.F.-xxt'jv,  y/XconJar,  doOFvyr, 
axorar,  döi'raftov  fx  .T/arr/og  [xov  a]  o)uaxog  avxijg  FfvFoyf'jfiaxog,  .  .  .  Das 
könnte  an  sich  ebensogut  als  Schadenzauber  gefasst  werden,  wie  bei  Theokrit 
etwa  V.  26.  Und  doch  ist  nur  gemeint,  dass  die  Liebesglut  sie  krank  machen  soll, 
damit  sie  zu  dem  Zaubernden  kommt.  Vgl.  auch  die  unten  S.  45  f.  angeführte  Stelle 
aus  dem  Grossen  Pariser  Zauberpapyrus  Z.   1528  ff. 
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trinkt  sie,  soll  sie  nicht  trinken  . .  .  küsst  sie  einen,  soll  sie  nicht  küssen . . . 
(denselben  Stil  zeigt  schon  Sappho  1 .  21  ff.  Liegtauch  hier  Zauber  vor  wie 
Theokrit  3, 40  ff .  ?),  doch  mich  allein,  den  NN,  soll  sie  im  Sinne  haben,  mich 
allein  soll  sie  begehren,  mich  allein  soll  sie  lieben,  meine  Wünsche  alle  soll 
sie  erfüllen.  Geh  nicht  in  sie  ein  durch  ihre  Augen,  nicht  durch  ihre 
Rippen  . . .,  sondern  durch  die  Scham,  und  verbleibe  in  ihrem  Herzen 
und  brenne  ihre  Eingeweide,  ihre  Brust,  ihre  Leber,  ihren  Atem,  ihre 
Knochen,  ihr  Mark,  bis  sie  kommt  zu  mir,  dem  NN,  mich  liebend,  und 
erfüllt  alle  meine  Wünsche  . . .  Myrrhe :  so  wie  ich  dich  verbrenne  und  du 
wirksam  bist,  so  verbrenne  das  Hirn  der  NN,  die  ich  liebe,  brenn  es  aus 
und  reiss  aus  ihre  Eingeweide,  träufle  ihr  Blut  aus,  bis  sie  kommt  zu 
mir  . . .  Ich  werfe  dich  in  das  brennende  Feuer  und  beschwöre  dich  bei 
dem  allmächtigen,  immer  lebendigen  Gott  ..."  Die  Beispiele  Hessen  sich 
vermehren;  sie  zeigen  zugleich,  mit  welch  grossem  Recht  Theokrit  dem 
Feuer  im  Liebeszauber  eine  so  beherrschende  Rolle  zuwies. 

Wir  sehen  also  in  allen  Handlungen  der  Simaitha  ausschliesslich 
Liebeszauber.  Dabei  soll  nicht  geleugnet  werden,  dass  in  ihren  Gedanken 
der  Liebesbrand,  den  sie  entzünden  will,  an  einigen  Stellen  an  der  Grenze 
des  Todesbrandes  liegt.  Dies  wäre  vom  Psychologischen  aus  zu  ver- 
stehen. Halb  unbewusst  denkt  sie  stets  an  die  Rache.  Lebendig  wird 
dieser  verborgene  Rachegedanke  beim  Zerzupfen  der  Troddel  im  Feuer 
(V.  53  ff.).  Gleich  darauf  spricht  sie  zum  erstenmal  von  ihren  Rache- 
plänen für  den  Fall,  dass  Delphis  ihr  nicht  gehorcht. 

Noch  einen  angeblichen  Fehler,  den  Roussel  dem  Theokrit  anmerkt*"^ 
haben  wir  zu  besprechen.  Es  mischt  nämlich  Theokrit  in  seme  magischen 
Handlungen  Anspielungen  auf  Gestalten  aus  der  griechischen  Mythologie. 
So  erinnert  er  V.  43  f.  an  These  us  und  Ariadne,  V.  15  f.  an  Kirke,  Medea 
und  Perimede.  Gelehrsamkeit  ist  dies  gewiss;  dass  er  die  in  der  Ilias 
J740  Agamede  genannte  weise  Frau  Perimede  nennt,  was  ihm  Properz  2, 
4,  8  nachgemacht  hat,  das  mag  er  sogar  als  auserlesene  Gelehrsamkeit 
angesehen  haben,  ebenso  wohl  die  Benennung  der  Insel  Naxos  mit  dem 
alten  Namen  Dia^"^.  Dass  aber  Anspielungen  auf  die  griechische  Mythologie 

'^  a.  a.  0.  364  f. 

*^'  Die  I  Icllenisten  hatten  Interesse  an  solchen  ahen,  später  durch  andere  ersetzten  Namen. 
Kallimachos  schrieb  ein  besonderes  Buch,  betitelt  Kiiof-i^  i/yoon-  xai  jto/.ecüv  xal 
fiFTovo'iaomi  (Susemihl,  Gesch.  d.  alexandr.  Lit.  I,  366  f.  Schneider  Calhmachea  2, 
323  ff.  Apollonios  erzählt  4,  982  ff.  von  dem  alten  Namen  Kerkyras,  Drepane.  lieber 
Dia-Naxos  vgl.  -  Apollon^  Rhod.  4,  425:  1'///  '''  ^fl  AVi^f,-».  Kn'/J.inayn^  h  Aify 
x6  yao  foxe  .lakaiTsonv  ovvo/ta  Nn^o»  (fg.  163  Sehn.).  Vgl.  auch  Apollon.  Rhod.  4, 
983.  kallim.  hymn.  Art.  47  f.  Hinter  der  Version,  dass  Theseus  die  Ariadne  ver- 
gessen hat,  kann  das  gleiche  hellenistische  Gedicht  stehen,  das  dem  Catull  C.  64 
vorliegt,  vgl.  V.  123  immemori  pectore.  Dia  heisst  die  Insel  Naxos  auch  dort,  V.  121. 


an  sich  in  diesem  Zusammenhang  unpassend  sind,  ist  nicht  richtig.  Ein 
im  grossen  Pariser  Zauberpapyrus  Z.  2902  ff.  mitgeteiltes  Zwanggebet 
an  den  Stern  der  Aphrodite  lautet:  „Wenn  du  aber,  wiewohl  Göttin, 
saumselig  handelst,  wirst  du  den  Adonis  nicht  aus  dem  Hades  zurück- 
kehren sehn.  Denn  sofort  werd'  ich  hmzueilen  und  gleich  ihn  binden 
mit  stählernen  Fesseln;  bewachen  werd'  ich  ihn  und  auf  ein  zweites 
Ixionsrad  flechten,  und  er  wird  nicht  wieder  ans  Licht  kommen,  gepeinigt 
und  überwältigt  soll  er  werden."  Im  Orakel  des  Kronos  ist  auf  die  Ent- 
mannung dieses  Gottes  durch  seinen  eigenen  Sohn  angespielt  (Z.  3099 f.). 
Uebcrdies,  wenn  Simaitha  bei  Theokrit  davon  spricht,  wie  Theseus  die 
Ariadne  vergessen  hat,  so  ist  dies  nichts  weniger  als  ein  simpler  Wunsch, 
verdorben  durch  kalte  mythologische  Gelehrsamkeit,  wie  Roussel  es 
behauptet.  Diese  Erinnerung  an  ein  Geschehnis  der  mythischen  Zeit 
hat  ebensogut  magische  Kraft,  wie  das  mythologische  Zauberlied,  das 
den  Abschluss  des  Komos  bildet  (3,  40  ff.),  wie  das  "Hga  noi'  'Olvjuma 
im  Hochzeitslied  am  Schluss  der  aristophanischen  Vögel  (V.  1731  ff.)^^ 
oder  das  Eins  sazun  Idism  des  althochdeutschen  Zauberspruches.  Das 
jioxa  des  Theokrit  entspricht  genau  dem  aristophanischen  Jioz'  und  dem 
althochdeutschen  eiris^'^^.  Die  Erinnerung  an  ein  mythologisches  Ereignis, 
dem  eine  Handlung  der  Gegenwart  entsprechen  soll,  ist  eine  echt  magische 
Praktik.  Aus  den  Zauberpapyri  ist  etwa  ein  Kopfwehmittel,  Zauber- 
papyri Nr.  20  zu  vergleichen,  Z.8  ff. :  ,,Es  war  einmal  (f]v  jiotf  jiwoTodoxog 
dofioc;,  wieder  dasselbe  ttotf}  ein  Mystenhaus  auf  dem  Berg  und  geriet 
in  Brand  .  . .  Sieben  Quellen  der  Wölfe,  sieben  der  Bären,  sieben  der 
Löwen.  Doch  sieben  dunkeläugige  Jungfrauen  trugen  Wasser  in  dunkel- 
farbigen Krügen  und  löschten  das  unermüdliche  Feuer.  Auch  des  Kopfes 
schmerzhaftes  Feuer  flieht  durch  Besprechungen  aus  dem  Kopf,  weg- 
flieht die  Krankheit,  davonfliehen  die  Wölfe,  fliehen  die  einhufigen  Rosse, 
eilend  unter  den  Schlägen  der  vollkommenen  Besprechung."  Aegyp- 
tische  Mythologie  steht  neben  griechischer^^*^  in  einem  (PvoLxkddiov 
benannten  Rezept,  Zauberpapyri  Nr.  36,  Bd.  2,  Z.  288  f. :  cpiUxd)  fue  t) 
deiva  fis  t(n>  (innvin  arr/ys  /qovov,  (bg  iffikrjoev  tjVnig  rov^Ooioiv,  xal 
fuvdjd)  jitoi  äyvf],  cbg  fj  IlrjlEvöji))  ro)  *0()vonl.  In  einer  Nr.  36,  Z.  295  ff. 
mitgeteilten  äyfoyt)  ist  zu  solchem  Zweck  auf  den  Brand  von  Sodom 

^'^  Ueber  den  ifQog  yäftog  des  Zeus  und  der  Hera  in  griechischer  Poesie  und  Kunst  vgl. 
A.  Klinz.  Vfoos  yrifinc,  Diss.  Halle  1933,  107  ff.;  über  seine  Bedeutung  für  die  Hoch- 
zeitsfeierlichkeiten ebenda  109  f. 

'»'Vgl.  auch  Dornseiff.  Gnomon  9,  1933.  269  f.  B.  Snell.  Hermes  66.  1931,  73. 

*»*  Ueber  griechische  Mythologie  in  den  Zauberpapvri  vgl.  Eitrem,  Magische  Papyri 
(oben  S.  12  Anm.l8)  260  f. 
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und  Gomorrha  verwiesen,  im  christlichen  Papyrus  Nr.  18  auf  Christ- 

lichesi«^ 

Was  die  berühmten  Zauberinnen  von  V.  15  f.  betrifft,  so  passen 
diese  Gestalten  nicht  nur  an  sich  sehr  gut  hieher,  sie  passen  auch  gut 
in  die  Nähe  der  Hekate,  die  der  Dichter  beschwören  lässt  ...  Vgl.  Preller- 
Robert,  Griechische  Mythologie  H  S.  326.  Dichterische  Freiheiten  und 
gelegentliche  Undeutlichkeiten  hat  sich  Theokrit  erlaubt'°^  ihm  jedoch 
Unkenntnis  der  magischen  Zeremonien  oder  unsolide  Arbeit  vorzuwerfen, 
ist  verkehrt.  Im  Gegenteil,  es  ist  erstaunlich,  wie  viel  der  Dichter  von 
diesen  Dingen  wusste  und  welch  genaues  und  innerlich  richtiges  Bild 
er  sich  vom  Verlauf  einer  solchen  Zeremonie  gemacht  hat. 

Es  sei  hier  nochmals  ein  kurzer  Ueberblick  über  den  Verlauf  der 
Zauberhandlung  gegeben,  wie  er  uns  nunmehr  erscheint.  Simaitha 
nimmt  Lorbeer  als  apotropäisches  Mittel  zu  sich  und  sucht  nach  den 
qiXrqa  (V.  l).  Diese  legt  sie  in  die  xeUfta,  die  sie  mit  einem  Purpur- 
faden umwindet,  damit  sie  den  Geliebten  wirksamer  binden  oder  bannen 
könne  (V.  2—3).  Sie  ruft  Selene  und  Hekate  an,  die  ihr  in  ihrer  Not 
beistehen  sollen  (10—16).  In  dreimal  fünf  Versen  nimmt  sie  verschiedene 
Analogiezauberhandlungen  vor,  die  alle  den  Zweck  haben,  einerseits  den 
Geliebten  aus  der  Ferne  zu  bannen  und  mit  Liebe  zu  brennen,  anderseits 
der  in  der  xeAfßn  gekochten  Substanz  (den  7 /Arm/  von  V.  1,  die  in 
irgendeiner  Flüssigkeit,  wohl  einfach  Wasser,  gekocht  werden)  die 
magische  Kraft  mitzuteilen.  Am  Ende  dieser  Zauberhandlungen  be- 
schwört sie  Hekate  (V.  33  ff.),  die  V.  36  tatsächlich  naht.  Die  eigentliche 
Hexenküche  ist  beendet,  das  Schweigen  der  Natur  beim  Herannahen 
der  Gottheit  mahnt  sie  schmerzlich  an  die  Unruhe  in  ihrem  eigenen 
Herzen.  In  den  nächsten  fünf  Versen  (42 — 46)  nimmt  sie  die  XF/Jßa  vom 
Feuer  und  spendet  von  ihrem  flüssigen  Inhalt  dreimal  der  Hekate,  wobei 
sie  den  Wunsch  ausspricht,  dass  Delphis  einen  andern  geliebten  Menschen 
ebenso  vergessen  möge  wie  Theseus  die  Ariadne.  In  V.  47 — 51  wendet 
sie  sich  dem  festen  Bestandteil  der  gekochten  Substanz  zu,  den  rjihoa 
von  V.  1.  Dass  es  sich  hierbei  um  Zauberkräuter  handelt,  geht  daraus 
hervor,  dass  sie,  um  die  Kraft  dieser  (/ikroa  nochmals  zu  steigern,  über 
ihnen   das   arkadische    Kraut    Hippomanes   beschwört.     Damit    ist   die 

*»'Vgl.  A.  D.  Nock.  Class.  Rev.  39.  1925,  18.  Anm.2.  Dornseiff,  Literarische  Verwen- 
dungen des  Beispiels,  Vorträge  der  Bibliothek  Warburg  1924—25. 

1»«  Vgl.  Eitrem  Symb.  Osl.  12,  1933,  29.  Sollte  der  delphische  Lorbeer,  wie  ich  bestimmt 
glaube,  wirklich  in  innerm  Zusammenhang  zum  Namen  des  Delphis  gedacht  sein, 
so  könnte  für  die  delphischen  Kenntnisse  und  Interessen  des  Theokrit  auf  7,  100  f. 
und  148  verwiesen  werden,  lieber  die  Undeutlichkeiten  in  den  Phamakeutriai  vgl. 
oben  S.  15  und  S.  45  Anm.  101. 


Zauberhandlung  völlig  abgeschlossen.  Aehnlich  wie  V.  38  ff.  einige  Verse 
psychologischen  Inhalts  den  Abschluss  der  eigentlichen  Kocherei  be- 
zeichnen, geben  die  Verse  53 — 56  zum  Abschluss  der  ganzen  Praktik 
wieder  ein  Bild  vom  Seelenzustand  des  Mädchens.  Der  durch  die  Troddel 
erneute  Schmerz  schlägt  in  Rachegedanken  um,  die  bisher  höchstens 
unbewusst  in  ihr  schlummerten.  Sie  will,  wenn  Delphis  ihr  nicht  ge- 
horcht, einen  Salamander  zerreiben,  gewiss  in  die  Flüssigkeit,  die  sie 
in  der  xF?Jfi(i  mit  den  (/ ü^rod  zusammen  gekocht  hat,  um  ihn  damit 
zu  vergiften.  Wenn  tatsächlich  der  Liebeszauber  der  Feuerzeremonien 
gelegentlich  an  der  Grenze  des  Schadenzaubers  liegt  (vgl.  S.  46),  so 
konnte  dies  dazu  beitragen,  der  Flüssigkeit,  in  die  der  Salamander  zer- 
rieben wird,  schädigende  Wirkung  zu  geben. 

Wie  Theokrit  das  Leben  der  Hirten  richtig  und  aus  genauer  Kenntnis 
der  Dinge  schilderte,  so  war  er  imstande,  eine  magische  Zeremonie  mit 
reicher  Kenntnis  und  vollem  Verständnis  für  die  Dinge  zu  gestalten. 
Seme  magische  Gelehrsamkeit  stammt  wie  sein  Wissen  um  die  ländlichen 
Dinge  sicherlich  z.  T.  aus  eigener  Beobachtung.  Manches  aber  ist  Frucht 
der  Lektüre.  Wir  sahen,  dass  er  Zauberformulare  von  derselben  Art 
kannte  und  verwendete,  wie  sie  uns  noch  heute  in  den  Papyri  vorliegen. 

Die  Zauberinnen  sind  nicht  das  einzige  Gedicht,  zu  dessen  Erklärung 
die  magischen  Papyri  beitragen  können.   Im  5.  Gedicht  heisst  es  V.  120  f.: 
ijdtj   Tig,   MnoOiDV,   TiixQdivFTdi'   })   ovyl  TXHQi'uodev; 
ny.i/Mis   i(ov  ygdiag  äno  nduarog  avziy.a  Tikkfiv. 
Die  magische  Kraft  der  oxllhi  wird  durch   den  Fundort  auf  dem 
Grab  der  alten   Frau  erhöht^^^.   In  den  Zauberpapyri  Nr.  7,  Z.  186  f. 
wird  in  einem  magischen  Rezept  empfohlen,  eine  Eidechse,  „wie  man 
sie  in  Grabmälern  findet",  zu  verwenden. 

Wie  die  der  Meerzwiebel,  so  ist  auch  die  magische  Kraft  des  Salzes 
eine  apotropaeische,  reinigende^^'\  Darum  schickt  in  den  Antwortversen 
122  f.  Lakon  den  Komatas  ^s  Tov"Ahvi(t,  um  sein  Schweinsbrot  zu  holen. 
Der  Name  Haleis  war  dem  Theokrit  vor  allem  aus  der  gleichnamigen 
Oertlichkeit  auf  Kos  vertraut,  wo  nach  Paton  -  Hicks,  Inscr.  of  Cos, 
S.  213,  noch  heute  eine  Salzmarsch  ist.    Lakon  bemüht  sich,  mit  dem 


^'>»Vgl.  die  Anmerkungen  von  Fritzsche  und  Cholmeley.  Reinigend  ist  die  magische 
Kraft  der  oxi'/.'/.d  auch  in  dem  bei  Theokrit  7,  106  ff.  geschilderten  arkadischen  Brauch. 
Die  Kraft  Pans  wird  erhöht,  indem  das  Schlagen  mit  der  Meerzwiebel  ihn  vom  Uebel 
reinigt.  Vgl.  auch  Bolkestein  a.  a.  O.  (S.  7  Anm.  3)  67.  Bei  Theophrast  Char.  16,  14 
lässt  sich  der  Abergläubische  unter  anderm  auch  mit  der  Meerzwiebel  reinigen. 

"°  Vgl.  Bolkestein  a.  a.  O.  64,  bes.  Anm.  1 ,  wo  auf  Theokr.  24,  97  verwiesen  wird;  Eitrem 
Symb.  Osl.  12,  1933.  15  f. 
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salzhaltigen  Ort   dem  Grab  des  Komatas  etwas  Gleichwertiges  an  die 
Seite  zu  stellen. 

Eine  magische  Szene  beschreibt  Theokrit  auch  im  Herakliskos.  Dort 
gibt  Teiresias  24,  88  ff.  der  ängstlichen  Alkmene  ein  Rezept  dafür,  wie 
sie  ihr  Haus  reinigen  soll: 

dAAa  yvvai  jivq  juev  toi  ujio  ojiodov  euTvxov  toxo), 
xdyxava  d*  äojiaXd&ov  ^vX*  hoiimoar*  Pj  JiaXiovgov 
Tj  ßuTOv  Tj  dvEfioH  deSovt]fi£vov  avov  äyfodov 
Mit  dem  rj.  .  .rj.  .  .  rj .  .  .  sind  wir  ganz  im  Stil  eines  magischen  Rezepts. 
Vgl.  Zauberpapyrus  Nr.  12  (Bd.  2),  Z.  308  ff.:  Tieigo)  de  ehai  Ttjv  i%6v 
Tjre  iv  TavQCü  y  naQMvio   Tj  oxognup  //  h>  vÖQoyou)   Tj  h  tx^voi. 
xatF  de  T(6ö'  dygiaioiv  em  oyßaioi^^^  dgdxuvTe 
vvxTi  jueoai,  oxa  jzaida  xaveTv  reöv  tjiJeXov  avioi. 
ijgi  de  ovXXe^aaa  xövir  7ivg6<;  diK^uioXcov  rig 
^nj'dno  ev  fidXa  Jidaav   vneg  noTaitoTo^^'^  (/egovaa 
gwydöag  eg  Jihgag  vjiegovgiov, 
Es  sind  die   Imperative  und  Participialsätze,  wie  sie  aus  den  Zauber- 
rezepten so  bekannt  sind. 

öy  de  veeaihu^^^ 
äotgejiTog' 

Vgl.  Zauberpapyri  Nr.  4  (Bd.  I).  Z.  45:  ämih  dvemojgemi  — 
xadagcüi  de  nvgcboaie  diofia   ifeeion^^* 
ngdiovy  ejieiru  d*  aXeooi^^^  jue^ueiyßievov,  (hg  vevo/uomi, 
^aUcüi  emggaivetv^^^  eoTefi^ieroH  dßXatieg  vdiog- 
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Vgl.  Nilsson,  Grlech.  Feste  106  Anm.  4.  Deubner,  Attische  Feste  183.  In  den  be> 
Nilsson  angeführten  Tzetzesversen  über  den  (fagfiaxtk  oder  das  ynihujua  heisst  es 
Z.  8  ff.,  dass  sie  ihn.  nachdem  sie  ihn  mit  Meerzwiebeln  (Deubner  S.  181)  und  andern 
wilden  Früchten  gepeitscht  haben.  xfXo^  :xvih  xartxaiov  tr  Bvkmg  rot^  dygioig ; 
die  Asche  streuen  sie  ins  Meer  oder  in  die  Winde;  vgl.  Theokr.  V.  93  ff . 
"2  Vgl.  Deubner  a.  a.  O.  (oben  S.  15  Anm.  25)  94. 
"^  Der  Antinoepapyrus  bietet  veeodio. 

"*  Schwefel  und  Meerwasser,  das  bei  Theokrit  durch  Mischung  des  reinen  Wassers  mit 
Salz  gewonnen  wird  (vgl.  Bolkestein  a.  a.  O.  64  Anm.  1).  dient  einer  Frau  in  emer 
Komoedie  des  Diphilos  zum  Reinigen,  fg.  126,  Kock  II.  p.  577  f. 
IlQoiTi'iiag   nyvi^(ov  xoi'ous    «a<   rov  jiutfq    avxiov 
rifioTiov  'Aßavxid^t}v,  xai  yoavv  nEfiJiirjv  i:xi  loTaSe, 
dadi  fiia  axiXX}}  xs  fun,  xoaa  ao'jftaxa  ffioxwv, 
&ei(o  X*  docfdXxiit  xe  Jiokvqkoiaß(o   xf   DaXdaati. 
Vgl.  Bolkestein  a.  a.  O.  64. 
"^Vgl.  .-xEQiooavduEvoc:  o.to  /V^oP,  Theophr.  Char.   16.  §  2;  xai  xibv  TiEoinoanofiertov 
Ejxi  dakax'xrjc;  F-ttufXioc  iV)^ftFv  av  Etvni,   §   13.    Der  Ou/Jmc;  eoxEUfthoq,  gewiss  ein 
mit  Wolle  umwundener   Zweig,  mit   dem  das  Wasser  gesprengt  wird,   hat  an  «ich 
schon  reinigende  Kraft.  Vgl.  oben  S.  22  Anm.  43. 


Zr]vl  6*  tTTigge^ai  xadimegjegon  dgoeva  y^oigov  ^^^ , 
dvöfievecov  atel  xa^vTiegregoi  (hg  reke&oiTe. 
Die  magische  Kraft  der  Analogie,  wie  sie  in  dem  x(n9v7tegreg(oi  - 
xddrTTegTFfjoi  beschworen  wird,  war  dem  Theokrit  von  den  Zauberinnen 
her  zur  Genüge  bekannt.   Hier  gewinnen  sie  Ueberlegenheit,  indem  sie 
sich  an  den  überlegenen  Gott  wenden. 

Ein  Zaubergesang  steht  am  Schluss  des  3.  Gedichtes;  denn  es  ist 
gewiss  kein  Zufall,  dass  sich  das  Endlied  des  Hirten,  das  in  4mal  3  Versen 
fünf  Beispiele  mythischer  Liebe  bringt,  anschliesst  an  eine  längere  Serie 
abergläubisch-magischer  Gebräuche  und  Vorstellungen"".  Selbst  den 
unmittelbaren  Anstoss  zu  dem  Gesang  gibt  das  Zucken  des  rechten 
Auges  und  die  daraus  neu  erwachte  Hoffnung.  Die  Beispiele  selber 
sind  so  gewählt,  dass  ihre  Beziehung  auf  die  gegenwärtige  Situation 
deutlich  ist.  Das  erste  gibt  den  Aepfeln,  die  der  Hirt  V.  10  f.  bringt, 
die  mythische  Parallele,  die  den  gewünschten  Erfolg  dieses  Geschenkes 
herbeizwingen  soll,  40ff. : 

'Injioftevyg  öxd  dij   rar  mxgßevor  }jäeA.e  yujtmi, 
fulk    tv  yegoir  eXCor  d(j(j/(ov  avvev   d   fV  WiaKiivm 
(hg  \deVi  (hg  efidni,  (hg  eg  ßadhv  dkar*  egomi. 
Theokrit  hat  die  Sagenversion  des  Philitas"^  übernommen,  weil  da  die 
Aepfel  nicht  einfach  die  Atalanta  in  ihrem  Lauf  aufhielten,  da  sie  sich 
danach  bückte,  sondern  Liebe  in  ihr  erregten;  erst  in  dieser  Form  passt 
das  Beispiel  in  die  gegenwärtige  Situation,  da  der  Hirt  der  Amaryllis 
die  Aepfel  bringt"^. 

Das  zweite  Beispiel  gibt  eine  Parallele  zu  V.  34  Ty  //av  toi  Xevxdv 
didvfunoxov  (üyn  (/rkdana);  43ff. :  „Und  die  Herde  führte  vom  Othrys 
der  Seher  Melampus  nach  Pylos.  Sie  aber  sank  nieder  in  des  Bias  Arme, 
die  liebreizende  Mutter  der  verständigen  Alphesiboia^-"."  Der  Name  der 

"•  Für  Reinigungsopfer  gelten  Ferkel  als  besonders  geeignet,  vgl.  Orth,  R  E  s.  v.  Schwein, 
Sp.812. 

"'Vgl.  oben  S.47.    Eitrem,  Magische  Papyri  (oben  S.  12  Anm.  18)  261. 

***  Vgl.  —  Theokr.  2.   120b:  xuOö   <^r«)  r.iö  \i<f  oot)iTi/g  di()ö/nra  loj  'ln:nofnvEi  ft^Xa 

EX  xojy    Itorrnnr,  TurTU  ()e  Etg  Eocoxa  xip'\\raXnvrij%'  Exivi]OEv,  wg  (ftjoir  6  <IhAt]Täg  .  .  . 

xn  Ol  jtoxE   Kvjxoig  EXovoa  ftrjXn   J/rui/'ooj'  d(7)XEr  njxo  xgoxdff (or  .    Vgl.  Wilamo- 

witz,  Die  griechische  Heldensage  1 1 .  Berliner  Sitzungsberichte  1 925. 222.  Kl.  Sehr.  Vg,  95. 

"»Vgl.  Legrand,  Etüde  110  Anm.  1. 

""Die  Geschichte  von  der  Gewinnung  der  Herde  durch  Melampus  setzt  schon  die 
Odyssee  als  bekannt  voraus.  Hom.  Od.  /  287  ff.  "  225  ff.  Von  Melampus  handelte  auch 
ein  dem  Hesiod  zugeschriebenes  Epos,  die  Melampodie;  ebenso  kam  er  in  den  grossen 
Ehoien  vor.  Vgl.  Pley  R  E  s.  v'.  Melampus.  Auch  Pherekydes  erzählte  das  Abenteuer; 
vgl.  Jacoby  F.  Gr.  Hist.  Nr.  3,  fg.  33.  Das  Verständnis  der  Geschichte  mit  all  den 
bei  Pherekydes.  aber  nicht  bei  Homer  vorkommenden  Namen  setzt  beim  Leser  eine 
gründliche  literarische  Bildung  voraus. 
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Tochter  des  Blas,  Alphesiboia,  ist  uns  noch  aus  Pherekydes  bekannt. 
DassTheokrit  diesen  Namen  anbringt,  dagegen  den  der  Pero  verschweigt, 
um  deretwillen  Melampus  die  Reise  nach  ThessaHen  bestand,  liegt  wohl 
nicht  nur  in  seinem  Streben,  eine  besonders  seltene  Gelehrsamkeit 
anzubringen.  In  dem  Namen  kehrt  die  Erinnerung  an  die  Rinderherde 
wieder,  um  die  Melampus  seinem  Bruder  die  Jungfrau  gewann  und 
die  dem  Sänger  wichtig  ist,  weil  sie  eine  wenn  auch  vornehmere 
Parallele  darstellt  zu  der  prächtigen  Ziege,  die  er  für  Amaryllis  auf- 
spart. 

Klar  ist  die  Beziehung  auf  die  gegenwärtige  Situation  auch  im 
nächsten  Beispiel,  V.  46  ff. :  „Und  hat  nicht  die  schöne  Kythereia  Adonis, 
der  in  den  Bergen  das  Kleinvieh  weidete,  so  weit  gebracht  in  der  Leiden- 
schaft, dass  sie  ihn  auch  im  Tode  nicht  von  der  Brust  lässt?"  Will  der 
Sänger  mit  der  Erinnerung  an  den  Tod  des  Adonis  an  seinen  eigenen 
Tod  erinnern?  Er  versucht  ja  immer  von  neuem,  mit  Selbstmord- 
und  Todesgedanken  das  Herz  der  Geliebten  zu  rühren  (V.  9.  25  ff.  53). 
Im  übrigen  ist  Adonis  natürlich  einfach  als  mythischer  Hirte  gewählt 
(vgl.   1,   109). 

Während  bei  Hippomenes,  Melampus,  Adonis  die  Beziehung  auf 
die  gegenwärtige  Situation  klar  war,  ist  sie  in  der  letzten  Strophe  etwas 
schwieriger  zu  verstehen :  „Beneidet  ist  mir  Endymion,  der  in  unwandel- 
barem Schlafe  ruht,  ich  beneide  auch,  liebe  Frau,  den  lasion,  dem  soviel 
zu  Teil  ward,  wie  ihr  Ungeweihten  nicht  erfahren  werdet."  Zwar  der 
Schlussvers  ist  einfacher,  als  ihn  die  Erklärer  machen.  Glauben  verdienen 
nicht  einmal  Cholmeleys  Mysterien  der  Liebe,  geschweige  denn  die  in 
einem  Mysterium  offenbarten  Beziehungen  der  Demeter  zu  lasion,  von 
denen  Fritzsche-Hiller  und  Legrand  sprechen.  Zum  Verständnis  genügen 
die  Verse  e   1 25  ff.  der  Odyssee : 

*Iaoi(x)ri  erTikoxufiog  Jtjjut'jTiju 

(X)  &vjii(7)  el'^aoa   iidytj  (fdoiijn   xui  svrfj 

Vfl(7)    EVI    TQlJTüXc)    . .  . 

Demeter  gegenüber  ist  bei  den  Griechen  die  Scheu  grösser  als  vor  andern 
Göttern.  Theokrit  deutet,  was  der  Hirt  sich  wünscht  und  dem  lasion 
zu  Teil  ward,  in  einer  geistreichen  Pointe  der  Art  an,  wie  sie  bei  den 
Hellenisten  beliebt  war.  Mit  einer  Pointe  nicht  derselben,  aber  einer 
ähnlichen  Weise,  unterbricht  sich  Kallimachos  in  der  Kydippegeschichte 
bei  Pfeiffer,  Call,  fragm.  nup.  rep.  S.  32,  V.  4  f.: 

"Hor]v  ydü  xüte  (fuoi-xvov,  hvov  Tn/fo  huÖQt 

ßvjiie,  ov  y*  äeiot]  xui  tu.  Tito  ocx  ooitj' 
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Bei  Theokrit  ist  die  Pointe  umso  passender  und  wirksamer,  als  sie  am 
Ende  der  mythischen  Beispiele  den  letzten  Wunsch  des  Hirten  umschreibt 
und  ihm  zugleich  in  magischem  Zwang  ein  Vorbild  aus  der  Sagen- 
geschichte der  Demeter  gibt,  einer  ländlichen  Gottheit,  die  auf  dem 
Lande  sich  hingab. 

Endymion,  auf  den  er  sich  vorher  noch  berief,  passt  wieder  als  Hirte. 
Doch  wie  der  Tod  des  Adonis  auf  die  Todesgedanken  des  Komasten 
Bezug  haben  mag,  so  scheint  mir  auch  bei  Endymion  noch  eine  speziellere 
Beziehung  vorzuliegen.  In  der  letzten  Strophe  sagt  der  Hirte,  dass  er 
nicht  mehr  singen  wird  (orxh*  nFiti«)) ;  er  ist  niedergefallen  und  wird 
reglos  daliegen: 

y.eioevfuu  dt  nendn',  xni  toi  kvxoi  wSf  //*  FÖovrai  (V.  53). 
In  dieser  Situation,  die  allerdings  auch  an  sich  Motiv  des  Paraklausi- 
thyrons  ist  (vgl.  Aristoph.  Ekkles.  963),  wird  Endymion,  der  schlafende 
Hirt  im  Latmosgebirge,  zum  passenden  Vorbild.  Wie  Selene  den  Schla- 
fenden besuchte,  muss  Amaryllis  zu  ihm  kommen,  wenn  er  regungslos 
wie  ein  Schlafender  daliegt.  Dann  wird  er  schliesslich  doch  noch  ge- 
winnen, was  lasion  gewann. 

Allenthalben  auf  dem  von  uns  behandelten  Gebiet  zeigt  sich  Theokrit 
als  ein  wirklicher  Kenner  der  Dinge.  Gewiss  war  dieser  Mann  kein 
Gelehrter  im  Sinne  des  Kallimachos.  Er  war  ein  Mann,  der  einen  grossen 
Teil  seines  Lebens  mit  gemächlichem  Nichtstun  verbummelte.  Aber 
das  wenige,  das  er  geleistet  hat,  ist  mit  grossem  Ernst  und  Verantwortungs- 
bewusstsein  gearbeitet.  Als  Dichter  hält  er  sich  streng  an  die  Grundsätze 
des  Kallimachos  und  tritt  in  Wort  und  Werk  für  die  reine  Kunst  des 
Hellenismus  ein.  Im  Sinn  des  Kallimachos  verwendet  er  im  reichsten 
Umfang  gelehrtes  Wissen  für  seine  Dichtung.  Diese  Gelehrsamkeit  ist 
einerseits  eine  literarische.  Hinter  allem  fast,  was  wir  von  Theokrit 
haben,  stehen  Werke  der  früheren  Literatur,  die  klar  und  lebendig  in 
ihm  ist.  Auch  seine  sonstige  Gelehrsamkeit,  besonders  die  volkskund- 
liche, trägt  die  Züge  eines  reichen,  klaren  und  lebendigen  Wissens.  Das 
zeigen  neben  den  andern  von  uns  besprochenen  Szenen  vor  allem  die 
Pharmakeutnai.  Er  vermag  sich  em  richtiges  Bild  von  einer  solchen 
Zauberhandlung  zu  machen.  Seine  Kenntnisse  sind  auch  hier  vor  allem 
die  Frucht  der  Lektüre.  Wir  sahen,  dass  er  magische  Rezepte  der  Art 
kannte,  wie  sie  uns  noch  heute  in  den  Zauberpapyri  vorliegen.  Aber 
eben,  aus  der  Lektüre  gewinnt  er  lebendige  Anschauung.  Ein  ähnliches 
Bild  tritt  uns  überall  entgegen,  wo  wir  Theokrit  näher  anschauen.  Hinter 
dem    10.  Gedicht   stehen  volkstümliche  Schnitterlieder,  wie  er  sie  aus 
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volkskundlichen  Werken  der  hellenistischen  Zeit  kennenlernen  konnte, 
hinter  dem  ersten  sizilianische  Daphnislieder.  Auch  diese  braucht  er 
nicht  in  seiner  sizilischen  Heimat  gesammelt  zu  haben,  um  doch  zum 
Sizilianischen  ein  persönlich-lebendiges  Verhältnis  zu  haben.  Nirgends 
ist  bei  ihm  die  Gelehrsamkeit  fremd  und  leblos.  Ein  ungewöhnlich 
starkes  Einfühlungsvermögen  gibt  ihm  ein  tiefes  Verständnis  für  die 
Dinge  und  ein  lebendiges  Verhältnis  zu  ihnen.  Die  Pharmakeutriai  sind 
dafür  ein  Beispiel. 


ANHANG. 

Unverstanden  scheint  mir  bisher  das  vielbesprochene  fg.  1 0  Kuchen- 
müller des  Philitas: 

üv  jut   Tig  i^  oQtwv  änoqoikiog  aygoiconjQ 

amijoei  xh'jdorjv  algojuevog  juaxflrj  ^^^ 
fiA/*  iji£(i)v  £id(h<;  y.üo/iov  xal  ttoXIo.  juoy/joag 
^ivdwv  TiavTouov  ol/uor  tTKordjuevog. 

Wer  kann  so  sprechen?  Maass^^^  denkt  an  einen  Stab,  der  bei  einer 
Verlosung  im  Kreis  der  Dichter  als  Preis  diente,  Kuchenmüller  an  den 
Baum,  aus  dessen  Holz  für  Philitas  eine  Schreibtafel  gemacht  werden 
soll,  Wilamowitz^-^  an  das  Mädchen,  das  den  gelehrten  Philitas  zum  Mann 
genommen  hat.  Wieder  eine  andere  Erklärung  bietet  Coppola,  Cirene 
e  il  nuovo  Callimaco,  Bologna  1935,  138  ff.  Alle  diese  Erklärungen  sind 
unbefriedigend.  Ihre  Voraussetzung  ist  immer,  dass  der  tJitcov  eidwg 
xonjuüv  x(ü  nokXu  jKoyijoag  fwdojv  navToiov  oljuov  tjnojdfievog  Philitas 
selbst  oder  einer  seiner  Freunde  ist.  Es  passt  ja  auch  gut  auf  ihn, 
den  Glossographen^-^.  Aber  vielleicht  will  der  Rätseldichter  damit  nur 
täuschen.  Die  Worte  passen  auch  auf  eine  bekannte,  dem  Philitas 
nahestehende  Sagengestalt.  Im  Hermes  erzählte  er  vom  Aufenthalt  des 
Odysseus  bei  Alolos,  ik  avrov  xmä  xkeog  ooifiag  iedi]7i(hg  ev  nokltj 
qjQoyTidi  tiye^'^.  Dann  spräche  einfach  die  xh'j&Qr],  die  Odysseus  e  259 
zum  Bau  seines  Schiffes  fällt.  Es  wäre  ein  homerisches  Rätsel,  das 
Philitas  aufgibt.  Rätselspiele  über  Homer  waren  im  Altertum  beliebt. 
„Wir  lesen  bei  Klearch,  Athenaios  457  e — f,  dass  beim  Weine  auf- 
gegeben ward,  einen  Menschen  oder  Ortsnamen  aus  Homer  zu  nennen, 
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"*So  K.F.W.  Schmidt.  Symb.  Osl.  7.  30  f.    Ueberliefert  Ist  alu6},svog  iiaxtXriv. 
*'^"De  tribus  Philetae  carminibus,  Indlces  lectionum,  Marburg  1895.  lIHf. 
*"  Hellenistische  Dichtung  1.   116. 

^^*  Vielleicht  spielt  schon  Hennesianax  in  dem  bei  Athenaios  13,  597  B  ff.  erhaltenen  Stück 
V.  75  ff.  auf  das  Epigramm  an: 

üioüa  dt  xai   lor  uoidov,  ov  EvqvjtvÄov  Jiokii]ia.i 

Kiöoi  ydkxeiov  arijaav  v:ji6  jiXaxavm 
BiTTiöa  fioXjiäCovxa  ßotjv^  tieqI  nävra   ^iXixav 
fjijftara  xai  Jiäaav  rovofievov  kahrjv. 

(Text  nach  Powell,  Collectanea  Alexandrina  100). 
^"^  Kuchenmüller  fg.  1  aus  Parthenios  2. 
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der  mit  einem  bestimmten  Buchstaben  anfing  ^^^Z'  Ein  echtes  Rätsel- 
gedicht aus  Homer  ist  auf  dem  Papyrus  Nr.  270,  Berliner  Klassiker- 
texte V.  2,  S.  56  ff.,  zum  Vorschein  gekommen: 

Evcfjoioark  ^EyxeQaoov  XtioiTorv  xgciTTjoa  ijiiOTe- 

(f  ea  xgu(fiür  re  tiqojiive  koyov. 
Oi'ifJLaivE,  uTi  jiaoßh'oyv 
djieiQooi  Tiki^o/tiev  [[uyoig 
T(h'  dool  GcofKtn  y.fioajuh'av 
Tooiav  xmd  tov  naQu.  vavolv  deijurn- 
oroig  äXovrn 
vvxnßaTar  oxojtÖv. 

Gemeint  ist  die  Euphoratis,  „die  pulcra  Laverna  des  Lanzknechts,  des 
Schnapphahns"  1".  Der  Rätseldichter  spielt  auf  die  Dolonszene  der  llias 
K.  314  ff.  an.  Das  homerische  Rätsel  des  Philitas  ist  natürlich  viel  feiner 
als  das  Söldnerskolion.  Der  Hörer  wrurde  dadurch  getäuscht,  dass  er 
zuerst  an  den  Dichter  selbst  denken  musste  und  erst  dann  darauf  kam, 
dass  es  sich  um  den  Helden  des  homerischen  Epos,  den  .loAvTQOjrog 
dvf'jQ^^^  handelt. 


^^*  Wilamowitz,  Hellenistische  Dichtung  1,  131. 
*"  Wilamowitz,  Berliner  Klassikertexte.  V.  2,  59. 

*"^  Vgl.  über  die  Erörterungen,  die  das  .^o/.vtqo,tos  hervorrief,  -  «  l,  Porphyr.  Quaest. 
homer.  zu  Od.  1 . 
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